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Raja-Karjalassa eli toiseen maailmansotaan saakka omaperäinen kulttuuri joka 
muistutti rajakarjalaisuuden moniulotteisuudesta ja omaperäisyydestä. Kuolemaan 
liittyneet tavat nousevat esille ehkä juuri nykyisestä näkökulmasta katsoen 
erityisyytensä vuoksi. Evakkojen tarinat pitäjätapaamisissa ja tiistaiseuroissa ovat 
täynnä värikkäitä ja tunnerikkaita kertomuksia. Evakkojen kertomat esimerkit 
kuvaavat eroamisen koskettavuutta, kuoleman käytännönläheisyyttä, jälleennäkemisen 
toivoa ja vankkumatonta, tiedostamatontakin, perinteen siirtämistä sukupolvelta 
toiselle. Näitä kertomuksia minulla on ollut ilo ja kunnia olla tallentamassa sekä 
kyselyiden että haastatteluiden kautta. Kertomuksia voi ymmärtää myös muutoin kuin 
pelkästään uskonnollisuuden ja kulttuurin rekonstruoinnin näkökulmasta. On 
mielenkiintoista huomata, mitä esimerkit kertovat naisten suhteesta kuolemaan ja 
heidän paikastaan kuolemaan liittyneissä riiteissä.    
 
Tämän tutkimuksen tehtävä on ensisijaisesti lähdeaineiston pohjalta kuvata 
kuolemariittejä ja niiden sisältöjä. Tutkimus sijoittuu ortodoksisen käytännöllisen 
teologian oppiaineeseen, mutta se saa vaikutteita myös muun muassa 
perinteentutkimuksesta ja naistutkimuksesta. Tutkimus keskittyy vastaajien antamaan 
kuvaan uskonnostaan sekä kulttuuristaan ja rakentaa sitä kautta kokonaisuuden, jonka 
voidaan sanoa edustaneen vastaajien näkemystä Raja-Karjalan kuolemariiteistä 
maailmansotien välisenä aikana.  
 
Tutkimuksen lähtökohta on, että maailmasotien välisenä aikana eläneet rajakarjalaiset 
olivat suurimmaksi osaksi ortodokseja ja heidän keskuudessaan toteutettiin rituaaleja, 
muun muassa kuolemaan liittyen. Tutkimuksessa selvitetään mitä nämä rituaalit 
tarkalleen ottaen olivat ja kuinka niitä selitetään, miksi niitä toteutettiin?  
 
Omistan tutkimuksen rajakarjalaisille mummoilleni baballe eli Antoniinalle Salmin 








1.1.  Kyselylomake 
 
Tutkimuksen taustoitusta varten toteutettiin kyselyt vuosina 2002-2003 ja 2003-2004. 
Kyselyt julkaistiin Aamun Koitto, Karjala, Nuori Karjala ja Impilahtelainen -lehdessä 
sekä Karjalan Kalmot -internetsivuilla1. Lisäksi siihen kerättiin vastauksia Impilahti-
Seura ry:n perinnelounaalla vuonna 2003. Kyselyiden tuloksista toteutettiin pro gradu 
-tutkielma Kätketty salaisuus - Syntymään ja kuolemaan liittyvät riitit Raja-Karjalan 
ortodoksien elämässä.2    
 
Tutkimusta varten toteutettiin uusi kysely vuonna 2006, johon saattoi vastata heinä-
joulukuun ajan. Kyselyssä täsmennettiin asioita, joita ei oltu kysytty aiemmin 3  ja 
pyrittiin laajempaan taustojen selvittämiseen. Kyselyyn liittyen lähestyttiin vuoden 
2003 kyselyyn vastanneita kirjeitse. Kyselystä tiedotettiin karjalaisten 
sähköpostilistojen sekä keskustelupalstojen kautta 4 , sitä lähetettiin kirjallisena 
rajakarjalaisille pitäjäseuroille, sekä niiden kuntien karjalaisseuroille, joiden kunnan 
alueella on sijoitettu rajakarjalaisia ja sitä on toimitettu kaikkien ortodoksisten 
seurakuntien kautta tiistaiseuroille. Kyselyä on ollut jaossa Bomballa rajakarjalaisten 
heimojuhlien aikaan, Evakkokeskuksessa Salmi-juhlien aikaa, Itä-Karjalan 
kansanopistolla Impilahti-juhlien aikaan sekä Parppeinvaaran Runonlaulajan Pirtillä 
elokuun 2006 ajan. Lisäksi kyselyä mainostettiin internetissä mm Karjalaisen 
Kulttuurin Edistämissäätiön internetsivuilla ja Luovutettu Karjala internetsivuilla. 5  
Tämän lisäksi kyselystä toimitettiin tiedote medialle6 lokakuussa 2006 ja kysely oli 
esillä Kuopion salmilaisten tapaamisessa, Outokummun karjalaisten tapaamisessa ja 
vuosijuhlassa, Impilahti-Seuran perinnelounaalla sekä Impilahti-Seuran kaikissa 
syksyn 2006 tapahtumissa. Tutkimuksesta on uutisoitu ja kyselylomakekeruuta on 
mainostettu aiheeseen liittyvissä lehdissä ja paikallislehdissä7.  
 
                                                 
1 Ks. Karjalan kalmot. 
2 Ks. Juurela 2004.  
3 Ks. Liite 1.  
4 Salmi Säätiön ja Meidän Mantsi ry:n keskustalupalstojen sekä Impilahti-Seura ry:n, pitäjälehtien ja Joensuun 
yliopiston Karjalaisen Osakunnan sähköpostilistojen kautta.  
5 Ks. KKES ja Luovutettu Karjala. 
6 Ks. Liite 3. 
7 Karjala-lehti, Karjalan kunnaat, Impilahtelainen, Nuori Karjala, Outokummun Seutu, Pielisjoki Seutu. 
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Kyselyt erosivat toisistaan siinä, että vuoden 2006 kyselyssä kysyttiin muun muassa 
rituaalien taustoja tarkemmin, mitä aiemmin. Huomaan kuitenkin, että vuoden 2003 
kyselyn seikkaperäiset ja yksilöidyt kysymykset ovat johdattaneet vastaamaan 
huomattavasti yksityiskohtaisemmin. Vuoden 2003 kyselyn anti on selkeästi rituaalien 
yksityiskohtaisessa kuvailemisessa, kun taas vuoden 2006 kyselyn vahvuus on 
taustojen parempi selittäminen. Vuonna 2003 toteutetussa kyselyssä kysyttiin sekä 
syntymään että kuolemaan liittyvistä riiteistä. En ole erotellut syntymäriittejä pois 
kyselylomakkeista, vaan tuolloin toteutettu aineisto on kokonaisuutenaan 
lähdeaineistona myös tässä tutkimuksessa. 
 
Kyselyihin saattoi vastata anonyymisti tai omalla nimellään. Tästä syystä olen 
päätynyt esittämään kaikki vastaukset anonyymisti niin, ettei vastaajan nimi käy ilmi. 
Vastaukset on luetteloitu seuraavasti KL18/IM9/200610. Aiemmat kyselylomakkeet on 
myös luetteloitu ja niihin viitataan omana aineistonaan vastaavalla tavalla.  
 
1.1.1. Kysely vuosina 2003-2004 
 
Kuolemakyselyä palautui 29 kappaletta.  
Vastaajien sukupuoli jakautui seuraavasti  
 
Naisia      16 
Miehiä      12 
Ei mainittu     1 
 
                                                 
8 KL = kyselylomake, numerot juoksevassa järjestyksessä.  
9 Paikkakunnan nimestä kaksi ensimmäistä kirjainta. Mikäli kyseisen pitäjän alueella on ollut kaksi ortodoksista 
seurakuntaan, tulee lyhenne seurakunnan etukirjaimista, esim. PI = Pitkärannan ortodoksinen seurakunta ja SA.MA.= 
Salmin Mantsinsaaren ortodoksinen seurakunta. Mikäli seurakuntaa ei ole vastauksessa mainittu, on paikkakunnan 
kohdalla kysymysmerkki.  













Nainen Mies Ei kerrottu
 
Kaavio 1: Vastaajien sukupuoli 2003. 
 
Suurin osa vastaajista kuului ennen sotaa ortodoksiseen kirkkoon, pieni vähemmistö 
kuului luterilaiseen kirkkoon ja osa ei maininnut uskontokuntaansa. 
 
Ortodoksi     17 
Luterilainen     4 













Ortodoksi Luterilainen Ei mainittu
 
Kaavio 2: Vastaajien uskontokunta 2003. 
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Seurakuntakohtaiseksi enemmistöksi vuoden 2003 kyselyssä nousi Impilahdella 
sijainnut Kitelän ortodoksinen seurakunta.  
 
Annantehtaan ortodoksinen seurakunta    1   
Kitelän ortodoksinen seurakunta   7  
Mantsinsaaren ortodoksinen seurakunta    3  
Pitkärannan ortodoksinen seurakunta   3  






















Kaavio 3: Vastaajien seurakunta 2003. 
 
1.1.2. Kysely vuonna 2006 
 
Kysely 2006 tuotti kaiken kaikkiaan 42 vastausta eri puolilta Raja-Karjalaa. Vastaajat 
jakaantuivat kaikkien Raja-Karjalan pitäjien alueelle. Kaksi vastauksista oli Raja-
Karjalan ulkopuolelta Ilomantsista, Harlusta ja yhdessä vastauksessa pitäjää ei 
mainittu. Eniten vastaajia oli Salmin, Suistamon ja Kitelän seurakuntien alueelta. 
Seurakunnittain vastauksien lukumäärä voidaan todeta seuraavasti: 
 
Annantehtaan ortodoksinen seurakunta (Suojärvi, Annantehdas) 1 
Impilahden luterilainen seurakunta   1 
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Kitelän ortodoksinen seurakunta (Impilahti)  6 
Korpiselän ortodoksinen seurakunta   1 
Mantsinsaaren ortodoksinen seurakunta (Salmi, Mantsisaari) 3 
Pitkärannan ortodoksinen seurakunta (Impilahti, Salmi) 2 
Salmin ortodoksinen seurakunta   11 
Soanlahden ortodoksinen seurakunta   1 
Sortavalan ortodoksinen seurakunta    2 
Suistamon ortodoksinen seurakunta   7 
Suojärven ortodoksinen seurakunta   1 
Ei mainittu, tai ei Raja-Karjalan alueelta   3 
Yhdessä vastattu kyselylomake tai joukkohaastattelu11 2 
 
































































































Kaavio 4: Vastaajien seurakunta 2006.  
 
Kyselylomakkeessa tiedusteltiin vastaajan sukupuolta. Vastaukset jakaantuivat 
seuraavasti: 
 
Naisia     16 
Miehiä     13 
Ei mainittu     11 
                                                 
11 Yksi vastauksista on koottu erään pitäjäseuran jäsenillassa vapaamuotoisen keskustelun tuloksena puheenjohtajan 
toimesta. Yksi vastauksista on tutkijan kokoama kollaasi keskustelusta erään pitäjäseuran jäsenillan perusteella.  
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Naisia Miehiä Ei mainittu Ryhmä
 
Kaavio 5: Vastaajien sukupuoli 2006.  
 
Kaikki kuolemariittejä kuvaavat henkilöt ovat olleet tapahtumahetkellä lapsia ja 
riittien sivustaseuraajia, joten en koe, että sukupuolella olisi vastaussisällölle juurikaan 
merkitystä. Lapset, sukupuolestaan riippumatta, ovat päässeet seuraamaan kaikkia 
kuolemaan liittyviä käytäntöjä.  
 
Kaikkien vastaajien lapsuudenkodin uskontokunta ei ollut ortodoksinen, vaikka 
vastaukset kuvasivatkin ortodoksisen Raja-Karjalan kuolemariittiperinnettä. Vastaajat 
jakaantuivat uskontokunnittain seuraavasti: 
 
Lapsuudenkoti ortodoksinen   35 
Lapsuudenkoti luterilainen    2 
Lapsuudenkoti ortodoksinen ja luterilainen  3 























 Kaavio 6: Vastaajien lapsuudenkodin uskontokunta 2006.  
 
Vastaajista suurin osa ilmaisi lapsuudenkodin ja kylän äidinkielen olleen karjala ja 
suomi. Karjalan kielen käyttö osakielenä vastaajien kodeissa on ollut erittäin vahva, 
sillä 29 vastaajista, eli 69 % mainitsee karjalan yhdeksi kodin ja kotikylän kielistä. 
Tämän lisäksi kaksi vastaajista toteaa, että kodissa puhuttiin karjalan ja salmin 
murretta [sic!]. Vain neljän vastaajan kodin ja kylän kieli on ollut pääsääntöisesti 
suomi. Lisäksi kahden vastaajan kodissa on puhuttu venäjää yhtenä kolmesta kielestä. 
Kielikysymystä käsitellään tarkemmin alaluvussa 3.5.  
 
Karjala    13 
Suomi    4 
Suomi ja karjala   14 
Venäjä    0 
Suomi, karjala, venäjä   2 
Karjalan murre   2 
Salmin murre   1 





























Tutkimuksessa lähdeaineistona käytetyt haastattelut on toteutettu vuosien 2003 ja 
2008 välisenä aikana. Niitä on tuotettu eri paikoissa, eri tallennusvälineillä ja eri 
kysymyksiä käyttäen. Haastattelut ovat olleet puolistrukturoituja, sillä niiden pohjalla 
ovat olleet kyselylomakkeessa esitetyt kysymykset, mutta kerronta on ollut vapaata ja 
keskustelun aikana teemat ovat rönsyilleet vastauksien viitoittamaan suuntaan. 
Haastattelujen teema on ollut aina sama: Raja-Karjala, kuolema, riitit ja riittien 
toteuttajat. Haastateltavat on hankittu kyselylomakkeiden vastauksien perusteella ja 
muun muassa karjalaseurojen kautta.   
 
Tutkimuksen lähdeaineistoissa hyödynnettäviä haastatteluja on neljä. Kaksi 
haastatteluista on naisia ja molemmat kotoisin Salmista. Yksi haastatteluista on mies 
ja kotoisin Impilahdelta. Lisäksi tutkimusaineistossa on hyödynnetty 
ryhmähaastattelua, jossa oli läsnä naisia eri puolilta Raja-Karjalaa.  
 
Haastattelutilanteet ovat vaihdelleet haastateltavan sijainnin mukaan. Osa 
haastatteluista on toteutettu haastateltavan kotona, jolloin on epäilemättä ollut hyvä, 
että mahdollisesti jännittävääkin haastattelutilannetta on ollut helpompi lähestyä 
haastateltavan ”kotikentällä”. Osa haastatteluista on toteutettu muissa tiloissa, 
esimerkiksi Outokummun ortodoksisen kirkon alakerrassa.    
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Haastatteluiden keskustelun pohjana on toiminut kyselylomakkeen kysymyspohja12, 
mutta tätä ei ole noudatettu orjallisesti, vaan lähinnä temaattisesti. Haastattelut ovat 
perustuneet vapaaseen keskusteluun ja osissa tapauksia, on poikettu myös aiheesta. 
Osan haastatelluista olen tavannut useampaan kertaan ennen tai jälkeen haastattelun, 
ilman erillisiä tallennusvälineitä. Näiltä kerroilta olen tarvittaessa tehnyt 
muistiinpanoja, mikäli niiden anti on poikennut haastattelukerrasta.   
 
Yksi haastatteluista toteutettiin ryhmässä. Vuonna 2004 Outokummun tiistaiseuran 
jäseniä haastateltiin Outokummun ortodoksisen kirkon alakerrassa. Tämä keskustelu 
nauhoitettiin kokonaisuudessaan. 13  Lisäksi, yksi kyselylomakevastauksista on 
toteutettu ryhmätilanteena, vuonna 2006, jolloin Kuopion salmilaisten tapaamisessa 
puheenjohtajan johdolla läsnäolijat muistelivat omia kuolemaan liittyneitä 
kokemuksiaan ja tarkkailijan ominaisuudessa keräsin niitä kirjallisesti yhteen.14  Olen 
kiinnittänyt huomiota, että ryhmässä muisteleminen on hedelmällinen tapa saada 
heräteltyä vanhoja muistoja ja myös luoda turvallinen haastattelutilanne, muiden 
ryhmän jäsenten ollessa eräänlainen tukiverkosto. Toisaalta ryhmähaastattelut 
nostavat esiin kysymyksiä, joita välttämättä ei tarvitse pohtia yksilöhaastatteluiden 
yhteydessä, kuten aiheuttaako ryhmäpaine mahdollisesti erilaisten näkemyksien 
esittämiselle esteitä tai toisaalta luo tarpeen muistaa enemmän kuin itse asiassa 
muistaakaan.  
 
Tarja Raninen-Siiskonen toteaa kollektiivisen muistin vahvistavan ryhmätunnetta.15 
Kollektiivisella muistilla vahvistetaan samankaltaisuutta, korostaen käytännössä niitä 
tekijöitä, jotka yhdistävät ryhmän jäseniä ja erottavat heidät muista ryhmistä. 
Kollektiivinen muisti antaa muistamiselle puitteet, mutta kukin henkilö valikoi 
muistiinsa tallentuvan aineksen. Tapahtumien uudelleen muisteleminen on 
kollektiivisen muistin tärkeä tekijä. 16   Ryhmässä asioiden muisteleminen ja 
puhuminen voivat siis tuoda esiin tietoja, jotka henkilökohtaisessa 
haastattelutilanteessa jäisivät unohduksiin. Ryhmätilanteessa ei haastattelijalle kerrota 
välttämättä kaikkein henkilökohtaisimpia tai yksityiskohtaisimpia muistoja. 
                                                 
12 Ks. Liite 1. 
13 Ks. H5, osat 1-3.  
14 Ks. 27/SA/2006.  
15 Viittaan tällä luvussa esiteltäviin ryhmähaastattelutilanteisiin. 
16 Ks. Raninen-Siiskonen 1999, 33-34. 
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Hanna-Mari Ikonen ja Hanna Ojala pohtivat artikkelissaan haastattelututkimuksen 
ongelmakohtia. Heidän mukaansa haastattelututkimuksessa aineistonkeruun 
kysymykset ovat haastattelututkimuksessa oleellisia ja niiden pitäisi vaikuttaa myös 
analyysiin. Haastattelija vaikuttaa aina saamansa materiaalin sisältöön, sillä hän rajaa 
kiinnostuksen kohteet, keskustelun aiheet ja tarkemmat kysymykset, jolloin 
analyysiäkään ei voida tehdä ilman, että pitäisi tämän tosiseikan mielessä.17
 
Tämän tutkimuksen haastattelut edustavat kaikki eräänlaisia teemahaastatteluja. 
Kysymykset on valikoitu etukäteen aiemman tiedon pohjalta, niin että niissä kysytään 
keskeisimmistä kuolemariiteistä. Niissä myös käytetään termejä, joiden käyttöä Raja-
Karjalan alueella halutaan selvittää. Vastaaja joko myöntää tai kieltää vastauksellaan 
ja asettaa itsensä samalla tietyllä tavalla tietyn katsontakannan edustajaksi. 
 
Haastattelutilanteiden perusteella on syntynyt myös muuta materiaalia, muun muassa 
pohjapiirros pirtistä, jossa kuvattuna vainajan sijainti yönistujaistilanteessa.18  
 
Aili Nenola kirjoittaa, että sukupuolinäkökulmaa perinteessä on tarkasteltu lähinnä 
naistutkijoiden tai feministitutkijoiden näkökulmasta. Tämän vuoksi on tutkittu 
lähinnä naisten perinteitä, naisia perinteen käyttäjinä ja naisia perinteessä. Nenola 
huomauttaa, etteivät naiset ole ainoa sukupuoli, myös miehet ovat sukupuoli samassa 
merkityksessä. Se, mitä on usein pidetty yhteisön perinteenä, on usein ollut 
nimenomaan miesten perinnettä, vaikkakin sen kantajina ovat voineet esiintyä myös 
naiset. Kiinnitettäessä huomiota erityisesti naisten perinteen erityisyyteen annetaan 
ymmärtää, että jotkut muut kuin naiset ovat yleisen perinteen subjekteja.19 Huomaan 
vuoden 2003 haastattelukysymyksiä lukiessani syyllistyneeni myös itse siihen, että 
olen määrittänyt ”yleisen” perinteen miesten perinteeksi ja kysyn erityisesti naisten 
toteuttamista riiteistä. Toki tämä on ainoa keino saada selville nimenomaan naisten 
toteuttamat rituaalit ja verrata niitä miesten toteuttamiin rituaaleihin. Vuoden 2006 
kyselyssä olen osannut kysyä neutraalisti ”Kuka kyseiset tavat toteutti”.  Nämä samat 
kysymykset ovat toimineet tukirunkona myös haastattelutilanteissa. 
                                                 
17 Ks. Ikonen ja Ojala 2005, 21.  
18 Ks. Kuvat 1 ja 2.  
19 Ks. Nenola 1996, 213.  
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Haastattelut on arkistoitu ja niihin viitataan niin, että litteroidut haastattelut on 
numeroitu pelkistetysti H1, H2 jne.  
 
1.3 Aiemmat tutkimukset 
 
Raja-Karjalan kuolemariiteistä on kirjoitettu eri oppiaineissa ja eri näkemyksistä. 
Kuitenkaan juuri tämän tutkimuksen edustamaa näkökulmaa ei 
tutkimuskirjallisuudesta löydy ja tämä on tehnyt tutkimuksen tekemisen osaltaan 
haasteelliseksi.    
 
Ortodoksisen teologian alueelta ainoa tutkimus Karjalaan ja kuolemaan liittyen on 
vuonna 1989 ilmestynyt Heikki Makkosen väitöskirja Kuolema ortodoksisessa 
perinteessä. Väitöskirja käsittelee kuolemaan liittyvää perinnettä, nimenomaan 
Karjalan osalta. Hänen havainnoimat alueet ovat Suojärvi ja Aunus. 20  Makkosen 
tutkimuksen alkuosa esittelee ortodoksisen kirkon kuolemakäsityksen 
perusdogmeineen hyvin. Varsinaisessa tutkimusosiossa ei eritellä tarkemmin 
kansanperinteen ja kirkon opetuksen osiota. Makkonen rakentaa tutkimuksensa kirkon 
raameille ja asettaa käytännössä tutkimusalueella toteutetut rituaalit esimerkeiksi 
kirkollisista toimintatavoista.  
 
Terhi Utriaisen väitöskirja Läsnä, riisuttu. puhdas Uskontoantropologinen tutkimus 
naisista kuolevan vierellä, vuodelta 1999, on merkittävä kuolematulkintansa vuoksi. 
Kuolettamisen futuuri on läsnä tutkimuksessani samoin kuten Utriaisen väitöskirjassa. 
Tutkimuksessaan Utriainen kysyy muun muassa millaista on kuolettaminen, mistä 
siinä on kysymys, mitä siinä vaaditaan, mitä se antaa, millaisena ihmisenä oleminen 
näyttäytyy kuolevan viereltä koettuna ja katsottuna ja mikä kuolettamisessa on 
sellaista, että yhä edelleen valtaosa kuolettajista on naisia?   
 
Outi Fingerroossin väitöskirja Haudatut muistot. Rituaalisen kuoleman merkitykset 
Kannaksen muistitiedossa, vuodelta 2004, käsittelee Karjalan Kannaksen alueen 
luterilaisten kuolemaperinnettä, mutta on keskeinen Raja-Karjala tutkimuksen 
                                                 
20 Ks. Makkonen 1989.  
 15
kannalta sekä muistitietoanalysoinnin että rituaalitutkimuksen vuoksi. Kannas on 
uskonto- ja kulttuuritaustaltaan hyvinkin paljon Raja-Karjalasta poikkeavaa aluetta, 
mutta kuolemariittien rakenteen näyttävät jossain määrin olevan samankaltaisia. 
 
Hannu Kilpeläisen väitöskirja Valamo karjalaisten luostari? Luostarin ja 
yhteiskunnan interaktio maailmansotien välisenä aikana, vuodelta 2000 kuvaa hyvin 
karjalaisen kulttuurin problematiikkaa ja siihen vaikuttaneita tekijöitä. Tutkimus 
sijoittuu uskontotieteen pariin. Kilpeläisen väitöskirja avaa myös käsitettä tutkijan 
sijoittumisesta tutkimuskenttäänsä.21
 
Irma-Riitta Järvisen väitöskirja Karjalan pyhät kertomukset Tutkimus livvinkielisen 
alueen legendaperinteestä ja kansanuskon muutoksista, vuodelta 2004, kuvaa hyvin 
karjalankielisen alueen legendaperinnettä ja keskittyy tämänkin tutkimuksen keskiössä 
olevan alueen kansanperinnettä.22 Livvinkieliseen alueeseen kuuluu niin Salmi kuin 
Aunuskin. Järvisen teoksessa paneudutaan nimenomaan legendaperinteeseen, mutta 
sen kautta pystyy arvokkaalla tavalla tutustumaan lisäksi livvinkielisen alueen 
uskomusperinteeseen. Merkittävää tutkimuksessa on alueen jakaminen kielen mukaan, 
joka osoittaa karjalankielen olleen merkittävä tekijä uskonnollisen elämän ja 
kulttuurin määrittämisen kannalta. Tämä näkyy myös tässä tutkimuksessa. 
 
Laura Jetsun väitöskirja Kahden maailman välillä, vuodelta 2001, käsittelee 
Aunuksen Karjalan kuolemariittejä kaksituhattaluvun ja nimenomaan Aunuksen 
Karjalan osalta. Jetsun väitöskirja antaa erinomaisen kuvan perinteensä riittien ja 
rituaalien taustalla ja kuvaa nimenomaan kansanperinteen näkemys rituaalien 
takana.23 Jetsun väitöskirja on loistava nykypäivää perinnetiedon pohjalta reflektoiva 
teos, jossa moniulotteisesti on huomioitu eri aikakausien vaikutuksia 
kuolemariitteihin. Jetsun teos käsittelee Aunuksen aluetta, tarkemmin yhtä kylää, joten 
se on samaa kulttuuripiiriä, mitä tämän tutkimuksen kohde, mutta se ei ole 
käytettävissä suoraan nykyaikaa sijoittuvan otteensa vuoksi.   
 
                                                 
21 Ks. Kilpeläinen 2000. 
22 Ks. Järvinen 2004.  
23 Ks. Jetsu 2001.  
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Laura Starkin väitöskirja Peasant, Pilgrims and Sacret Promises. Ritual and the 
Supernatural in Orthodox Karelian Folk Religion vuodelta 2002 käsittelee 
ortodoksisen kansanuskon käsityksiä rituaaleista ja yliluonnollisesta.24  
 
Unelma Konkan teos Ikuinen ikävä käsittelee yleisesti Aunuksen karjalaista 
kuolemaperinnettä. Tutkimus on hyvin perusteellinen rituaalikuvauksen osalta. 25  
Konkka käy tarkasti läpi jokaisen kuolemariitin elementit, toteuttajat ja päivät. 
Konkan teos on kuolemariittien osalta merkittävä ja se on hyvä verrokki sekä 
täydentäjä kuolemariittien kuvaamiseen.   
 
Tutkimusaineisto herättää kysymyksiä sukupuolirooleista ja kulttuurin jakautumisesta 
naisten ja miesten osa-alueisiin. Tämän osalta keskeiseksi kokoelmateokseksi on 
muodostunut Gender and Folklore. Perspectives on Finnish and Karelian Culture, 
jonka toimittajina ovat toimineet Satu Apo, Aili Nenola ja Laura Stark-Arola. Teos 
sisältää eri kirjoittajien artikkeleita. Tutkimusta koskettaa muun muassa Laura Stark-
Arolan artikkeli Gender, Magic and Social Order: Pairing, Boundaries, and the 
Female Body in Finnish-Karelian Folklore, Satu Apon artikkeli “Ex-cunno Come the 
Folk and Force”: Consepts of Women´s Dynamistic Power in Finnish-Karelian 
Tradition, Terhi Utriaisen Feminine and Masculine in the Study of Balto-Finnic 
Laments26.   
 
Kaija Heikkisen teos Metsänpelko ja tietäjänaiset, vuodelta 2006, käsittelee 
vepsäläisnaisten uskontoa 1990-luvun alun Vepsänmaalla. Teos toimii hyvänä 
verrokkina, sillä rajakarjalaisilla on havaittavissa paljon samoja riittejä kuin 
vepsäläisillä. Erityisen paljon teoksesta olen kuitenkin saanut Heikkisen kirjoitus- ja 
tutkimustavan vuoksi. Heikkinen tutkimuksesta huokuu kunnioitus tutkittavia kohtaan 
ja tutkittavat naiset nostetaan esille itsestään selvinä informantteina, heidän 
antamaansa tietoa sinänsä kyseenalaistamatta. Toivon, että pystyn tutkimuksessani 
edes hitusen tavoittamaan siitä samasta arvostuksen hengestä, mitä Heikkisen 
tutkimuksessa ilmenee vepsäläisiä kohtaan.27   
 
                                                 
24 Ks. Stark-Arola 2002.  
25 Ks. Konkka 1985.  
26 Ks. Apo ym. 1998.  
27 Ks. Heikkinen 2006.  
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Metodien kannalta keskeisiksi on noussut toinen artikkelikokoelma, vuonna 2006 
ilmestynyt Muistitietotutkimus Metodologisia kysymyksiä. Teos on artikkelikokoelma 
ja siinä käydään läpi muistitietotutkimuksen eri näkökulmia eri kirjoittajien toimesta. 
Muistitietotutkimuksesta ei ole kirjoitettu paljon, joten se on keskeinen 
muistitietotutkimuksen kannalta. Teoksen ovat toimittaneet Outi Fingerroos, Riina 
Haanpää, Anne Heimo ja Ulla-Maija Peltonen. 28  Muistitietotutkimuksen 
esimerkkitutkimuksena on toiminut Tarja Raninen-Siiskosen väitöskirja Vieraana 
omalla maalla.29  
 
1.4. Kirkolliset dokumentit 
 
Kirkollisen aineiston muodostavat maailmansotien välisenä aikana käytössä olleet 
suomenkieliset papin käsikirjat sekä muut jumalanpalveluksia koskevat ohjeistukset ja 
katekismus. Suomen kieltä oli kirkkokunnassa käytetty jo ennen Suomen 
itsenäistymistä,30 joten jumalanpalveluskirjojen saatavuus suomeksi on ollut hyvä. Eri 
asia on, onko kirjoja ollut käytössä seurakunnissa ja sitä kautta papeilla. Kirkolliset 
dokumentit muodostavat riittien konstruoinnin kirkollisen osan.    
 
Keskeisin palveluksia ohjaavista kirjoista on tutkimuksen osalta vuonna 1908 painettu 
Papin käsikirja.31 Kirja on painettu Sortavalassa Pyhimmäisen hallitsevaisen synoodin 
toimesta. Tutkimuksen kannalta keskeisin on teoksessa oleva ohjeistus 
hautauspalveluksen toimittamisesta. Papin käsikirjassa on erilliset palvelukset 
maallikolle 32 , pääsiäisajalle 33 , lapsivainajalle 34  sekä papille 35 . Olen päätynyt 
analysoimaan ainoastaan maallikkovainajan hautauspalvelusta. Papin käsikirja ei anna 
ohjeita panihidan, eli muistopalveluksen toimittamista varten eikä myöskään 
muistovehnän eli kolivan toimittamista varten. Panihidan 36  toimittamiseen on 
                                                 
28 Ks. Fingerroos ym. 2006.   
29 Ks. Raninen-Siiskonen, 1999.  
30 Ks. Hämynen 1995, 21.  
31 Ks. Papin käsikirja 1908.  
32 Ks. Papin käsikirja 1908, 105.  
33 Ks. Papin käsikirja 1908, 157.  
34 Ks. Papin käsikirja 1908, 175.  
35 Ks. Papin käsikirja 1908, 204. 
36 Lähdeteoksessa pannykidan. Hautaustoimitus neliäänisesti 1913, 140.  
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kuitenkin ohjeistettu nuotinnetussa teoksessa Hautaustoimitus neliäänisesti, vuodelta 
1913.37
 
Ohjekirjoja papeille on painettu suomenkielellä jo 1800-luvulla. Vuonna 1862 on 
ilmestynyt Pietarissa painettuna Palvelu-kirja Jalo-uskoisessa kirkossa 38  
Pyhimmäisen hallitsevaisen synodin-kirjapainossa. On kuitenkin mahdotonta sanoa 
varmaksi, onko kirja ollut käytössä vielä Raja-Karjalassa maailmansotien välisenä 
aikana. Kirja on kuitenkin syytä huomioida, sillä siinä opastetaan kolivan, eli 
muisteluvehnän siunauksessa, joka taas puuttuu uudemmasta papin käsikirjasta. 39  
Varsinaisen papin käsikirjan edeltäjänä on toiminut myös Pietarissa painettu Tarve-
kirja jalo-uskoisessa kirkossa. Teos on painettu 1867 Pyhimmäisen Hallitsevaisen 
Synodin kirjapainossa. Teoksessa on toimitusohjeet ”Rukous-kanoni herrallemme 
Jeesukselle Kristukselle ja kaikkipuhtaalle Jumalan-synnyttäjälle, herran äitille, 
jokaisen jalo-uskoisen sielun erotessa ruumiista” 40  sekä ”Maallisten ruumeien 
hautaamisen järjestys”.41   
Teokset eroavat myöhemmästä varsinaisesta papin käsikirjasta myös siinä, että siinä 
muistellaan esipuheessa tsaaria ja hänen perhettään.  
 
Ortodoksisen kirkon oppikysymysten perusteet löytyvät katekismuksesta. Katekismus 
on myös uskonopin opetuksen perusta papistolle. On syytä olettaa, että katekismus on 
ollut käytössä myös Karjalan alueella. Ensimmäinen suomenkielinen katekismus on 
painettu Pietarissa jo 1800-luvun puolivälissä. ”Lavea jalouskoisen itäisen 
kathoollisen kirkon ristillinen katehisis, Tutkittu ja hyväksi nähty Pyhimmältä 
Hallitsevaiselta Synodilta ja annettu opetettavaksi opistoissa, ja kaikkien Jalouskoisien 
Ristittyjen nauttimiseksi. Korkeimmasta Hänen Keisarillisen Majesteettinsä 
Käskystä.” Teoksen on kääntänyt Pietarin hengellisen seminaarin opettaja tohtori 
Friman ja se on painettu ”Keisarillisen Tieto-Akademian Kirjaräntissä, 1849 vuotena.” 
Teoksesta on tehty näköispainos vuonna 1982.42  
 
 
                                                 
37 Ks. Hautaustoimitus neliäänisesti 1913.  
38 Palvelu-kirja 1862.  
39 Ks. Palvelu-kirja 1862, 220. 
40 Ks. Tarve-kirja 1867, 132. 
41 Ks. Tarve-kirja 1867, 147. 
42 Ks. Katehisis 1982. 
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2. TUTKIMUKSEN SIJOITTUMINEN 
 
Tutkimus edustaa laadullista tutkimusta ja sijoittuu ortodoksiseen käytännölliseen 
teologiaan. Lähteet jakautuvat kahteen osa-alueeseen: tutkimusta varten kerättyyn 
aineistoon ja aiemmin käytössä olleisiin pappien käsikirjoihin sekä muuhun 
kirkolliseen materiaaliin. Metodologisesti 43  keskeistä on tutkimusta varten kerätty 
aineisto: kyselylomakkeet ja haastattelut, joiden kautta tutkimus selvittää mennyttä 
ihmisyksilöiden muistamana ja tämän puitteissa tutkimus kuuluu muistitutkimuksen 
osa-alueeseen.  
 
2.1. Muistitutkimus ja analysoinnin problematiikka 
 
Tutkimukseni sijoittuu omakohtaisesti kerätyn lähdeaineiston, eli kyselylomakkeiden 
ja haastattelujen, kautta muistitutkimuksen piiriin.  
 
Kansainvälisessä tutkimuskirjallisuudessa muistitutkimusta tarkoittavalla termillä 
Oral History tarkoitetaan yleisesti erilaisia haastattelumenetelmin tuotettuja, 
menneisyyttä käsitteleviä aineistoja. Fingerroossin ja Peltosen mukaan tällöin termi 
suullinen historia olisi osuvampi, kuitenkin sama termi on suomennettu myös 
muistitutkimukseksi. 44  Käytännössä tällä tarkoitetaan tietoa, joka ei pohjaudu 
kirjallisiin lähteisiin, vaan tiedonantajan muistiin. Lisäksi Peltonen määrittää, että 
kertomuksen on oltava henkilön itsensä kertomaa ollakseen uskottavaa. 45  
Suomalaisessa muistitietotutkimuksessa korostetaan myös kirjoitetun materiaalin, 
kuten arkistomateriaalin osuutta tutkimusmateriaalina. Suomessa 
muistitietotutkimuksen lähdeaineistojen piiriin katsottavan materiaalin määrä on 
laajempi, mitä kansainvälisesti.46  Fingeroossin ja Haanpään Muistitietotutkimuksen 
ydinkysymyksiä artikkelissa todetaankin, että muistitietotutkimusta on mahdollista 
toteuttaa lukemattomin eri tavoin ja muistitieto voi olla yhtä hyvin tutkimuksen lähde, 
                                                 
43 Metodologialla tarkoitetaan tässä yhteydessä sääntöä ja käsitystä, jolla perustellaan ja arvioidaan tutkimuksessa 
käytettyä teoriaa, käsitteitä ja arvioidaan tutkimuksessa käytettyjä tutkimusmenetelmiä. Tutkimusmenetelmällä taas 
tarkoitetaan metodia. Ks. mm. Fingerroos 2006, 11.    
44 Outi Fingerroos ja Ulla-Maija Peltonen korostavat, että tutkimuksen perusedellytys on käsitteiden avaaminen. 
Muistitietotutkimus saa perustelunsa historianfilosofian kahdesta osa-alueesta, ontologiasta ja epistemologiasta. Ks. 
Fingerroos ja Peltonen 2006, 10.  
45 Ks. Fingerroos & Peltonen 2006, 8.  
46 Ks. Fingerroos & Haanpää 2006, 27.  
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tutkimusaineiston muodostamisen apuväline, yksi tutkimuksen sivujuonne sekä 
kohde. Muistitietoa esittävä tuo kuuluville muistelijan omat kokemukset 
menneisyydestä, kun taas tutkijan tehtävä on esittää menneisyys ja tehdä siitä 
tulkintoja.47   
 
Oleellista tämän tutkimuksen kannalta on, että akateeminen muistitietotutkimus 
hyväksyy sekä akateemiset menneisyyden tulkinnat että kansanomaisen historian 
käyviksi tavoiksi tuottaa tietoa.48  Muistitietotutkimusta voidaan pitää vaativana, sillä 
se on luonteeltaan erityistä tietoa: se kertoo vähemmän menneisyyden tosista 
tapahtumista kuin siitä, mikä näiden tapahtumien merkitys oli tai on muisteluhetkellä, 
muistuttavat Fingerroos ja Haanpää: 
 
Toisin sanoen muistitietotutkija on kiinnostunut menneisyyden moniäänisyydestä eikä 
välttämättä pyri etsimään muistitiedosta faktoja tai konstruoimaan menneisyyden 
totuutta.49  
 
Pohjimmiltaan kyse on tiedon tuottamisesta ja sen ongelmakohdista. Mikä on tietoa ja 
kuinka se muodostuu? Feministisissä tietämisen tavoissa tietoa ei nosteta abstrakteista 
malleista, eikä tieto ole mittavissa eikä määriteltävissä. Tiedon koetaan rakentuvan 
yhteisöllisesti. Tieto syntyy teoretisoimalla arkitietoa, jolloin voidaan nähdä, että on 
kyse enemmänkin tietämisestä kuin tiedosta. Tietämisen tavoitteleminen ja 
yhteisöllisyyden vaade johtavat siihen, että on arvioitava sosiaalisia ja kulttuurillisia 
vaikutuksia, eli arvioitava niitä kokemuksia joissa tutkija ja tutkittava paikantuvat ja 
joissa heidät paikannetaan sosiaalisiin todellisuuksiin.50  
 
Kysymys muistitietotutkimuksesta suhteessa tutkimuskohteeseeni on oleellinen, sillä 
se tuo tutkimuksella uusia haasteita ja vaatii vastaamaan kysymyksiin, joita ei muutoin 
välttämättä tarvitsisi esittää. Fingerroos ja Peltonen esittävät, että akateeminen 
muistitietotutkimus edellyttää metodologista pohdintaa muistin ja tiedon luonteesta.51  
 
                                                 
47 Ks. Fingerroos & Haanpää 2006, 28. 
48 Ks. Fingerroos & Haanpää 2006, 30.  
49 Fingerroos & Haanpää 2006, 33. 
50 Ks. Ikonen ja Ojala 2005, 24.  
51 Ks. Fingeroos & Peltonen 2006, 11.  
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Tarja Raninen-Siiskonen on pohtinut muistin ja muistamisen, muiston ja 
muistelemisen problematiikkaa väitöskirjassaan ”Vieraana omalla maalla”. Hänen 
mukaansa menneet tapahtumat siirtyvät seuraavalla sukupolvelle muistitiedon, 
historian ja muinaisjääneiden avulla. Hän arvelee muistitiedon olevan yksittäiselle 
henkilölle läheisempää, kuin johonkin paikkaan liittyvä paikallishistoria tai 
muinaisjäänteet. Hän korostaa, etteivät mainitut muisti ja muisto tai muistaminen ja 
muisteleminen ole synonyymeja keskenään, vaikka niin voisikin olettaa. Muisti ja 
muistaminen liitetään teemallisesti psykologiaan pohjautuviin kokeellisiin 
tutkimuksiin, joissa tarkastellaan muistia oppimiseen liittyvänä toimintana, tiedon 
tallentajana ja mieleen palauttajana. Kokeellisessa muistitutkimuksessa muisti esiintyy 
rajattuna ja määrittyneenä kohteena, tietämisen objektina. Kun taas muistellaan 
valikoituja kerrontatilanteisiin sopivia elämänkokemuksia, kertoja tulkitsee mennyttä 
elämäänsä; palauttaa mieleensä elämänkulussaan tapahtuneita asioita, arvioi uudelleen 
elämäänsä ja ottaa kantaa nykytilanteeseensa. Elämänkokemuksia muistellessa 
muistelija aktivoi samalla muistoja eli muistin tuotteita. Raninen-Siiskosen mukaan 
muistot voivat olla mieleen painuneita kokemuksia, mutta myös käsin kosketeltavia 
esineitä. Hän edelleen esittää, että haastattelututkimuksen ollessa kyseessä huomio 
kohdistuu tapahtumamuistiin, joka voi sisältää muistoja elämän periodeista, yleisistä 
tapahtumista ja niihin liittyvistä tiedoista. Muistia luonnehditaan muistitutkimuksessa 
työkaluksi, jonka avulla luodaan elämälle merkityksiä, mutta joka myös muuttuu 
kaiken aikaa uuden tiedon tallentuessa muistiin ja arvottaessa vanhaa muistitietoa.52      
 
Menneisyyttä käsittelevää haastattelu- tai kyselytutkimusta tehtäessä törmätään 
vääjäämättä epäilykseen muistitiedon kautta välittyneen tietämisen uskottavuudesta. 
Kuinka voimme taata, että muistin varassa ollut tieto, joka toimii tutkimuksen 
ensisijaisena lähteenä, on luotettavaa? 
 
Raninen-Siiskosen mukaan historiantutkimuksessa pohditaan ajoittain muistinvaraisen 
ja kokemusperäisen aineiston luetettavuutta ja sen arvoa ensisijaisena lähteenä. Hänen 
mukaansa kritiikin yhtenä näkökulmana on se, että kertomusperinnettä on 
historiallisissa tutkimuksissa tarkasteltu ”menneisyyden jälkenä”, jonka avulla on 
pyritty rekonstruoimaan mennyttä.53  
                                                 
52 Ks. Raninen-Siiskonen 1999, 28-32.  
53 Ks. Raninen-Siiskonen 1999, 35. 
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Raninen-Siiskonen muistuttaa, että folkloristiikassa muistinvaraista aineistoa ei tulkita 
menneisyyden jälkenä, vaan huomio kiinnittyy kertomukseen, kerrontaan ja kertojaan. 
Hänen mukaansa suurin ero eri tieteiden aineistotulkinnan välillä on siinä, että 
historiatieteessä lähtökohtana on tiedon jäsentämisen kronologisuus, kun taas suullista 
perinnettä tallentaessa paljastuu puheen fragmentaarisuus ja ei-kronologisuus.54  
 
Fingerroos ja Haanpää nostavat esille muistitiedon totuuden konstruktiivisuuden 
käsitteet. Muistitieto on luonteeltaan konstruktiivista ja tästä johtuen sitä on pidetty 
joskus arvoltaan vähäpätöisenä. Heidän lähtökohtansa on, että muistitietotutkimus on 
vaativaa, sillä muistitieto on luonteeltaan erityistä tietoa, se kertoo vähemmän 
menneisyyden tosista tapahtumista kuin siitä mikä näiden merkitys oli tai on 
muisteluhetkillä. Muistitietotutkija on kiinnostunut menneisyyden moniäänisyydestä 
eikä välttämättä pyri etsimään menneisyyden faktoja tai konstruoimaan menneisyyden 
totuutta. Menneisyydestä kiinnostunut tutkija tarkastelee samanaikaisesti sekä 
mennyttä että omaa aikaansa ja tutkijaa kiinnostaa myös kysymys, miksi näitä 
tarinoita kerrotaan edelleen55.56    
 
Yksilöiden kerrontaan perustuva historiatulkintoja on kritisoitu historiantutkimuksesta. 
Perinteiseksi mielletyssä historiantutkimuksessa asiakirjat koetaan luotettavammaksi 
lähdeaineistoksi, kuin ihmisyksilöiden kertomat tarinat tapahtuneesta.57 Marko Tikka 
toteaa vuonna 2002 Eloressa julkaistussa artikkelissaan; ”Valhe, emävalhe, muistitieto, 
asiakirja?”, että muistitiedon heikkoudet ovat historiantutkimuksen näkökulmasta 
rakenteellisia. Muistitieto on kerätty vuosia, jopa vuosikymmeniä tapahtuneen jälkeen, 
joten se sisältää aina myös myöhempiä käsityksiä ja tulkintoja kokemuksista. On myös 
todettu, että haastattelutilanne ja ennakko-odotukset vaikuttavat muistitietoon sen 
käyttöarvoa heikentävästi. Kun muistitietoa on käytetty ristiriitaisten selitysmallien 
tukena ja sellaisten tapahtumasarjojen selvittämisessä, joista asiakirjat vaikenevat tai 
antavat epätäydellisen kuvan, se on altistunut rajullekin arvostelulle. Tikka kuitenkin 
                                                 
54 Ks. Raninen-Siiskonen 1999, 35. 
55 ”Kykenemättömyys ymmärtää nykyhetkeä johtuu vääjäämättä siitä, ettei menneisyyttä tunneta. Mutta yritys 
ymmärtää mennyttä aikaa on ehkä aivan yhtä turhaa, jos ei tiedä mitään nykyisyydestä.” Bloch 2003, 90-93. Lainaus 
Fingeroos & Haanpää 2006, 33. 
56 Ks. Fingerroos & Haanpää 2006, 33.  
57 Ks. Tikka 2002. 
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arvelee jokaisen historiantutkijan tietävän, että viime kädessä muistitieto ja viralliset 
asiakirjat eivät suunnattomasti eroa toisistaan. Hänen mukaansa on vain helpompaa 
nähdä yksityisen henkilön asenteellisuus kuin instituution asenteellisuus. On myös 
huomattava, että historian toimijat saattavat jopa itse vaikuttaa heistä tehtyihin 
dokumentteihin ja pyrkiä aktiivisesti muokkaamaan sitä kuvaa, jonka 
historiantutkimus heistä tekee. Tikan mukaan virallinen asiakirja-aineisto sisältää 
samalla tavalla ansoja ja vääristymiä, kuin muistitutkimus.58  
 
Tikan esittämä historiantutkimuksen muistitutkimuskriittisyys on havaittavissa myös 
käytännöllisessä teologiassa. Tutkijaa rohkaistaan vahvistamaan näkemystään 
virallisilla asiakirjoilla, kuten piispankokousten pöytäkirjoilla tai tarkastusmatkojen 
pöytäkirjoilla.59 Haastattelut ja kyselylomakkeet ovat suhteessa niihin hypoteettisesti 
epäuskottavaksi miellettyä lähdemateriaalia. Tutkimuksen kohteena ovat kuitenkin 
nimenomaan ihmisyksilöiden näkemykset riiteistä ja niiden tarkoituksesta. Sen vuoksi 
oikeellisuuskysymys ei oikeastaan ole tutkimuksen kannalta merkittävä.   
 
Tämän tutkimuksen kontekstissa kyse on myös vanhojen, aiemmissa tutkimuksissakin 
esille nousseiden riitti- ja rituaalikokonaisuuksien konkretisoinnista ja jäsentämisestä 
sekä uudelleen analysoimisesta pääasiassa kahdesta eri näkökulmasta: ortodoksisen 
kirkon jumalanpalvelusohjeistuksien kautta sekä kansan äänen kautta, joka nousee 
esille kyselyiden sekä haastatteluiden kautta. Jokainen muistikuva on siis ensisijainen 
lähde, mutta yhtälailla kyseenalaistamisen alainen. Tekstejä ja puhetta ei arvoteta sen 
perusteella, onko vastaaja hahmottanut tapojen ”oikeellisuuden” ja sen mikä on 
kirkollista ja mikä ei, vaan sitä, kuinka tapojen sisältö on hahmottunut kyseisenä 
aikana kyseisen vastaajan mielestä. Mitä vastaustapa kertoo esimerkiksi 
sukupuolisista valtasuhteista kyseisissä riiteissä. 
 
 
2.2. Tutkijan ja tutkittavan paikantuminen 
 
                                                 
58 Ks. Tikka, 2002.  
59 Näkemys perustuu Joensuun yliopistossa ortodoksisen käytännöllisen teologian jatko-opintoseminaarissa vuonna 
2007-2008 käytyihin keskusteluihin. 
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Itselleen läheisessä tutkimuskentässä liikkuva tutkija joutuu miettimään erityisen 
paljon omaa sijoittumistaan tutkimuskenttään ja tämän vaikutusta tutkimuksen 
tekemiseen sekä tutkimustuloksiin. Tutkijan paikan pohdinnan voi mielestäni käsittää 
lähtökohdaltaan sekä positiivisena että negatiivisena. Positiivisena oman paikan 
tunnistaminen antaa mahdollisuuden avata tutkimuksen teemaa mahdollisesti uudesta 
näkökulmasta ja uudella tavalla. Negatiivisesti nähtynä kyse on tutkijan 
objektiivisuuden kyseenalaistamisesta, mutta myös subjektiivisuuden tiedostamisesta. 
Tutkijan sijoittumista tutkimuskenttäänsä ei ole käsitelty perinteisesti ortodoksisen 
käytännöllisen teologian tutkimuksessa, mutta muun muassa naistutkimuksessa ja 
antropologiassa sen määrittäminen koetaan tärkeäksi. 60  Koen tutkimukseni ollessa 
poikkitieteellinen, tutkijan paikantumisen ja oman position reflektoinnin olevan 
oleellinen osa tutkimusprosessia. Paikalla, positiolla, tarkoitan tässä sitä, mihin 
suhteessa tutkimuskenttään ja tutkittaviin, määritän itseni tutkijana, naisena, 
karjalaisena ja ortodoksina, sekä reflektoin sitä, kuinka tämä vaikuttaa 
tutkimusprosessiin sen aikana.   
 
Suvi Ronkaisen ja Päivä Naskalin artikkelissa Naistutkimuslehdessä todetaan paikka -
termin olevan yksi keskeisimpiä feministisen teorian esiin nostamia käsitteitä. 
Epistemologisissa keskusteluissa abstrakti käsite ”paikka” voi heidän mukaansa 
tarkoittaa tutkijan suhdetta tutkittaviin tai tutkimuksen kohteeseen sekä tutkijan 
positiota. Se voi tarkoittaa myös kyseisen tutkimuksen suhdetta ilmiötä koskeviin 
diskursseihin, esimerkiksi nojautumalla niihin tai purkamalla ja haastamalla niitä. 
Ronkaisen ja Naskalin mukaan tutkijan positio muodostuu sekä hänen 
kokemuksistaan hierarkisoituneita sosiaalisia eroja ylläpitävässä yhteiskunnassa että 
hänen tietoisesti valitsemastaan tutkimuksellisesta asenteesta, jolla hän pyrkii 
tavoittamaan tutkimukseen osallistuvien ihmisten näkökulmaa. Heidän mukaansa 
paikka-termi voi siis tarkoittaa tutkijan ja tutkittavien eri paikkoja tiedon tuotannon 
prosessissa, tutkijan paikkana sosiaalisten jakojen kentässä sekä tutkimukseen 
valittujen tiedollisena sijoittumisena.61   
 
                                                 
60 Vrt. mm. Kilpeläinen 2000, 61, Fingerroos 2004, 24.  
61 Ks. Ronkainen ja Naskali 2007, 65.  
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Ortodoksisen käytännöllisen teologian alan tutkimuksessa tutkija tekijänä ja kokijana 
pyritään yleensä piilottamaan. Tätä perustellaan tutkimuksen objektiivisuudella. 62  
Väitteen tieteen totaalisesta objektiivisuudesta voi kuitenkin kyseenalaistaa: Voiko 
tutkimus koskaan, niin kauan kuin tekijänä on ihminen, olla objektiivista? Ronkaisen 
ja Naskalin mukaan tieteen tekijät ovat aina sidoksissa sosiaalisiin järjestyksiin ja 
suhteisiin, joissa he elävät tutkimuksen tekijöinä, akateemisen yhteisön jäseninä ja 
arkielämän toimijoina. Tieteellinen tieto on paikantuneiden ihmisten tekemää ja se on 
myös osittaista ja paikantunutta. Feministisen tietämisen ja tiedon arvioinnin 
kriteerinä on vaade tutkijan paikantumiselle ja tutkimuksen paikantamiselle.63
 
Aili Nenolan mukaan sukupuoli on ihmisen maailmaa kattavasti jäsentävä periaate tai 
ominaisuus, eikä sen huomioonottaminen ole ehdonvallan asia. Hänen mukaansa 
tutkija, joka sanoo ettei ole merkitystä onko perinteen luoja mies vai nainen, ei tiedä 
missä maailmassa elää. Hänen mukaansa väite on yhtä mieletön, kuin se, että 
väitettäisiin sukupuolen olevan ainoa huomioonotettava ominaisuus. Sukupuoli 
vaikuttaa myös tutkijaan: 
 
Myös tutkija on mies tai nainen, jolla on kokemuksensa elämisestä sukupuolitetussa 
yhteiskunnassa ja kulttuurissa. Se merkitsee, että hänessä ehkä on valmius samastua 
tutkittavissaankin omaan sukupuoleensa, tavoittaa heidän elämästään aspekteja, jotka 
toista sukupuolta oleva sivuuttaisi. Naiseus ja miehisyys ovat sosiaalisesti tai 
kulttuurillisesti rakentuvia sekä teoriassa että käytännössä. Se merkitsee, että vieraassa 
kulttuurissa omankaan sukupuolensa kokemuksiin tai näkemyksiin voi olla vaikeaa 
samastua, vaikka sukupuolen ruumiillinen perusta tarjoaa paremman lähtökohdan oman 
kuin toisen sukupuolen elämän tavoittamiseen.64  
 
Mitä tämä Nenolan näkemys kertoo minun suhteestani tutkittavaan aiheeseen? Oma 
kiinnostukseni ylipäätään Karjalaan ja karjalaisuuteen on lähtenyt isovanhempien, 
erityisesti mummoni Antoniinan kertomuksista kadonneesta kotimaasta. Koen olevani 
karjalainen ja kolmannen polven evakko. Kotikieleni on ollut suomi, mutta 
isovanhempieni kotien äidinkieli on ollut karjala ja sitä on minulle jonkin verran 
puhuttu. Havainnoin rajakarjalaisuutta ja kuolemariittejä myös naisen ja ortodoksin 
                                                 
62 Tämä näkemys perustuu vuonna 2007-2008 Joensuun yliopistossa ortodoksisen käytännöllisen teologian jatko-
opintoseminaareissa käytyihin keskusteluihin.  
63 Ks. Ronkainen ja Naskali 2007, 65. 
64 Ks. Nenola 1996, 210.  
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näkökulmasta. Se, että olen kasvanut karjalaisten mummojeni vaikutuksen alaisena ja 
jo pienestä pitäen päässyt mukaan muun muassa karjalaisiin tapahtumiin, on tehnyt 
karjalaisesta kulttuurista tutun, oman, vaikka en ole asunut päivääkään siinä 
Karjalassa, josta kulttuuri on lähtöisin ja jota tutkimukseni käsittelee. Myös matkoilla 
olen voinut kokea syvää yhteneväisyyttä aunuslaisten ja vienalaisten emäntien kanssa. 
Kalmistoilla olen kokenut olevani kotonani. Vanhojen naisten keskuudessa olen 
kokenut, että olen uusi linkki, jolla perinnettä siirretään. Vaikka olen tutkija, edustan 
myös uutta karjalaista naissukupolvea, jolle supatetaan sellaisiakin juttuja, joita ei 
ukkojen kuullen puhuta. Olen kokenut olevani osa kuolemariittien matriarkaalista 
jatkumoa, ja pystynyt myös havainnoimaan riittejä yhtenä linkkinä menneisyyden ja 
nykyisyyden välillä. Oikeastaan pystyin havaitsemaan matriarkaalisen jatkumon vasta 
kun tyttäreni syntyi ja näin, kuinka hänestä tuli heti luonnollinen uusi osa 
rajakarjalaisten naisten ketjua. Ensimmäinen karjalankielen sana hänellä olikin baba, 
eli mummo, joka merkitsee hänelle isomummo Antoniinaa. Naisille ominainen 
kulttuuri on siirtynyt Karjalassa äidiltä tyttärelle tai mummolta lapsenlapselle.  
Tämä karjalaiselle kulttuurin tyypillinen kulttuurinsiirtämisen ketju on läsnä 
tutkimuksessani sekä aineiston65 että henkilökohtaisen kokemuksen kautta.  
 
Haastattelutilanteissa olen ”omien joukossa”, mutta kuitenkin ikäni ja ennen kaikkea 
kokemusteni puutteellisuuden vuoksi haastattelijoiden silmissä toinen. Nuori, joka ei 
pysty tietämään, siitä mistä he puhuvat. Ehkä haastateltavat kokivat vaikeaksi minun 
sijoittamisen heidän kulttuurilliseen ja sosiaaliseen viitekehykseensä.  
 
 H = Haastattelija   V = Vastaaja 
 
H: Puhuko hän muuten karjalaa? 
V: Karjalaa, karjalaa hän puhu. Mut ihan karjalaa, se ol ihan tosi karjaloo. Meijän 
mummokii tämä (viittaa äitiinsä Jekateriinaan) puhu myös venäjää, kun oli käyny sitä 
koulua vähä.(ministerikoulua Suojärvellä) Sitä et sie varmaan tietäskää jos meijän 
mummo olis.66
 
                                                 
65 Osa haastatelluista kuvaa oppineensa rituaaleja suoraan tai epäsuoraan isovanhemmiltaan tai vanhemmiltaan. Ks. 
mm. H1.  
66 H1. 
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Vastaajat eräällä tavalla valitsevat, suhtautuivatko minuun tutkijana, asiantuntijana, 
vai henkilönä, jolle siirretään kulttuurista tietoa, jotta tieto ei katoa.   
 
Hannu Kilpeläisen Valamo tutkimus soveltaa ”eläytymisen ja etääntymisen” kenttätyö 
metodia, jossa tutkijan itsensä tiedostaminen on tärkeää. Kilpeläinen kirjoittaa: 
 
--tutkimusprosessissa 67  kiinnitetään huomiota yhtä lailla tutkijan kuin tutkittavan 
tiedonmuodostuksen teoriaan, käytäntöön ja dialogimaiseen prosessiin yhteisön tai 
kentän ymmärtämiseksi. Kysymys on tutkimuksen reflektiivisyydestä: tutkija tiedostaa 
olevansa osa aineistoaan ja aktiivinen vaikuttaja koko tutkimusprosessissa.68  
 
Outi Fingerroos toteaa antropologian piiriin liittyvässä väitöskirjassaan, reflektiivisellä 
paikantumisella olevan merkitystä, koska hän on oman kulttuurinsa tutkija. Hän toteaa 
mikro- ja etenkin muistitietohistoriaan vaatimuksen reflektiivisestä otteesta kuuluvan 
melkeinpä itsestään selvästi. Hänen mukaansa myös aineistolähtöinen 
teorianmuodostus vaatii tehtyjen valintojen ja rajausten sekä menetelmien 
avaamista. 69  Fingerroosin mukaan keskustelut tutkijan paikan eli position 
merkityksistä ovat linkittyneet keskeisesti antropologian kehitykseen, aina alkaen 
1960-luvulta. Keskustelu on saanut virikkeitä sittemmin kirjallisuuden tutkimuksesta, 
kriittisestä kulttuurin tutkimuksesta sekä emansipatorisilta naistutkijoilta.70  
 
Tiukasti aiempaan näkemykseen objektiivisuudesta nojaavat tutkijat saattavat nähdä 
tutkijan äänen kuulumisen ja paikan hakemisen sekä kyseenalaistamisen 
epätieteellisenä. Sitä se ei kuitenkaan oikein toteutettuna ole. Outi Fingerroos näkee, 
ettei reflektoituneessa paikantamisessa irtaannuta tiedon eikä tietäjän paikoista, eikä se 
ole pois tieteellisestä ulottuvuudesta. Hänen mukaansa reflektoivassa paikantamisessa 
kiinnittäydytään johonkin, joka on tunnustamista. 71  Oman minän vaikutuksen 
tunnustamista, tieteellisyydestä ja objektiivisuudesta huolimatta, siihen, että se kuka 
minä olen ja mistä lähtökohdasta tutkimusta teen, vaikuttaa vääjäämättä tutkimuksen 
kulkuun ja sen lopputuloksiin. Tutkija tunnustaa myös sen, ettei välttämättä tiedä, 
                                                 
67 Kilpeläinen viittaa omassa tutkimuksessaan käytössä olevan metodiin. 
68 Kilpeläinen 2000, 63.  
69 Ks. Fingerroos 2004, 24. 
70 Ks. Fingerroos 2004, 25. 
71 Ks. Fingerroos 2004, 27. 
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saattaa tulkita väärin tai että ylipäätään hän altistuu epävarmuudelle.72  Tutkija on 
inhimillinen, vaikka tutkittava kohde olisikin jumalallista.  
 
Tutkimukseni lähtökohtana ovat kuolemariitit sekä niitä toteuttaneet henkilöt. En koe 
tarpeen asettaa toteutettuja riittejä arvojärjestykseen tai kyseenalaistaa niiden 
oikeutusta, sen vuoksi, ettei joku riiteistä mahdollisesti olisi kirkollista alkuperää.  
 
Teologian alaan liittyvillä tutkimuksilla on monta funktiota. Niitä voidaan pitää kirkon 
äänenä, eräänlaisina oikeaoppisuuden etsintäfoorumeina. Oletetaan, että tutkimuksen 
ensisijainen funktio on palvella kirkkoa ja kertoa asioista kristinuskon äänellä. Onko 
tämä tieteellisen tutkimuksen funktio? Sen lisäksi, että olen tutkija, olen myös 
ortodoksi ja nainen. Koen olevani kirkkouskollinen ja aatteellinen ortodoksi. 
Tutkimusprosessin aikana olen pitänyt vaikeana kirjoittaa ja analysoida asioita, joiden 
lopputulos saattaa esittää ortodoksisen kirkon negatiivisessa valossa. Tieteellisen 
tutkimuksen ollessa kyseessä tämä on kuitenkin välttämätöntä, mikäli aineiston ohjalta 
voidaan näin sanoa. Keskustelua herää myös niissä yhteyksissä, joissa todetaan 
naisten toimineen Karjalassa maallikkopappeina.  Nähdäkseni teoreettinen toiseus ei 
voi käytännössä olla vaikuttamatta kirkon naisasenteeseen. Tästä taustapohdinnasta 
käsin on hyvin helppoa ymmärtää, miksi vastaajat ottavat niin herkästi kantaa 
tutkimuslomakkeessa esitettyyn kysymykseen ”Toimivatko naiset pappeina näissä 
palveluksissa?” 73  Moniäänisissä vastauksissa näkyy toisaalta oman (kirkon) 
puolustaminen, toisaalta oman paikan havaitseminen, käytännössä karjalaisen naisen 
(vanhan mummon) nostaminen paikalleen, toimittajaksi myös palveluksissa.  
 
Kyllä ilman pappia toimittivat vanhat naiset rukoushetkiä. 
Myöskin naiset (vanhat naiset) vain tsašounissa.74
 
Ei naiset olleet pappeja, ei vielä tänäkään päivänä. Jos ei ollut pappia, luki nainen 
rukouksia. Joskus luki mies, kylän vanhin.75
 
                                                 
72 Ks. Fingerroos 2004, 27. 
73 Ks. Liite 2.  
74 KL10/KO/2006. Todettakoon, että samassa kyselylomakkeessa todetaan ko. menettelynkin nähdyn kirkon tavan 
mukaiseksi, sillä vastaaja korostaa naisten toimineen tarkasti kirkon sääntöjen mukaan, hartaudella ja kunnioittaen 
kirkon tapoja sekä opettaen nuoria naisia ja lapsia, myös miespuolisia.  
75 KL16/SA/2006. 
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Tiedän, että maallikkojen toimesta on pidetty hetkipalveluksia tšasounassa 
(casounassa). Hautauksiakin sekä kasteita on toimitettu ilman pappia – miehet, ei 
naiset.76
 
Ei tietenkään naiset. Lukkari saattoi pitää hetkipalveluksen. Tiedän erään Valamon 
luostarissa kouliintuneen miehen osanneen pitää hetkipalveluksen, mutta 
kirkkoslaaviksi. Toki naiset osasivat ja suorittivat hätäkasteen tarvittaessa. (Kokenut 
vanha baba)77
 
Papit toimittivat jumalanpalvelukset. 
Kanttorit ja diakonit sekä osaavat ma[a]llikot maallikkopalveluksia.  
Naispappeutta ei tunnettu edes käsitteenä.78  
 
Eivät naiset toimineet pappeina silloin eivätkä nyt!79
 
Vastaukset kertovat nähdäkseni muun muassa pappeus termin moniulotteisesta 
ymmärtämisestä, ei niinkään välttämättä siitä, että käytännöt olisivat eronneet suuresti 
hyvinkin pienellä alueella. Toisaalta vastauksista kuvastuu myös alueen uskonnon 
ymmärtämisen erilaisuus. Tsasounat ovat maaseutukylissä näyttäytyneet enemmän 
maallikkoiden, naistenkin, toiminta-alueena 80 , kun taas kirkoissa on toimittu 
tarkemmin kirkon säädösten mukaisesti.81  
 
Naisten ristiriitainen merkittävyys pyhissä palveluksissa nousee esille myös vuoden 
2003 kyselyvastauksissa: 
  
Naiset hoitivat palvelutehtävät, ruumiin pesemisen ja pukemisen. Naiset toimittivat 
jotakin salaperäistä touhua, ettei vainaja kummittelisi.82  
                                                 
76 KL17/SA-72006.  
77 KL22/SA.MA/2006.  
78 KL26/SA/2006.  
79 KL36/SUO/2006. Alleviivaus vastaajan. 
80 Ks. Heikkinen 2006, 139-150. Kaija Heikkinen kirjoittaa vepsäläisnaisten elintärkeästä tarpeesta saada tsasouna 
pidettyä toiminnassa. Joitain tsasounia on pidetty toiminnassa neuvostoajasta huolimatta.  
81 Viittaan tällä muun muassa ortodoksisen kirkon kanonien tuntemiseen, joissa määritetään myös naisen asemaa 
kirkossa. Keskeisin kanoneista naisen aseman kannalta on Kalkedonin kirkolliskokouksen 70. kanoni, jossa todetaan: 
”Naisten älköön olko lupa jumalallisen liturgian aikana puhella, vaan he vaietkoon apostoli Paavalin sanan mukaan. 
Sillä heidän ei ole sallittu puhua, vaan totella, kuten myös laki sanoo. Mutta jos he tahtovat jotain oppia, kyselkööt 
kotona miehiltään.” Kanonia selitetään mielenkiintoisella tavalla seuraavasti: ”Jo kirkon varhaisimpina aikoina oli 
naisia, jotka olivat tyytymättömiä riippuvaiseen asemaansa ja jotka esiintyivät julkisestivaatien itselleen vain miehille 
kuuluvia paikkoja, vieläpä oikeutta opettaa kirkossa.” Selityksissä kerrotaan Tertullianuksen todenneen näiden 




Tutkimusta tehdessä olen herännyt useaan otteeseen pohtimaan paikantumisen 
moniulotteisuutta. Mikä on minun paikkani tutkijana, mutta myös mikä on 
ensisijaisten lähteiden, kyselyyn vastanneiden sekä haastatteluihin osallistuneiden, 
positio suhteessa yhteisöönsä, kirkkoon ja valtioon. Kuinka he näyttäytyvät 
ulkopuolisille ja mitä tämä näky kertoo? Tutkimukseni tehtävänä ei ole pohtia 
ensisijaisesti kyselyyn vastanneiden sijoittumista, mutta sen avaaminen kertoo paljon 
siitä yhteisöstä ja sosiaalisesta toimintamallista, jossa vastaajat ovat toimineet ja 
eläneet. Laura Jetsu kirjoittaa väitöskirjassaan, että mikäli karjalaisia kuolemariittejä 
tutkitaan läntisestä, liian erottelevasta näkökulmasta, on vaarana, että tulkinnasta tulee 
liian ongelmatonta. Hänen mukaansa kuolemariitit ovat syntyneet osittain venäläisen 
vaikutuksen alaisena, joka on myös vaikuttanut niiden funktioon ja ymmärtämiseen.83 
Se, että kuolemariitit ovat syntyneet venäläisyyden vaikutuksen alaisena ja omassa 
kulttuuripiirissään, vaikuttaa oleellisesti niiden tulkintaan. Haastatellut ja 
kyselylomakkeeseen vastaajat vastaavat kyselyyn omasta kulttuuritaustastaan, joka 
useimmiten on ollut karjalankielinen ja ortodoksinen. Kulttuuriympäristön lähtökohta 
on ollut aivan erilainen, mitä Suomen ortodokseilla tänä päivänä. Vastaajat ovat 
kuuluneet pienyhteisössään uskonnolliseen ja kielelliseen enemmistöön, vaikkakin jo 
maailmansotien aikana Karjalan kuuluessa Suomelle, ovat he valtiollisesti edustaneet 
kulttuurillisesti, kielellisesti ja uskonnollisesti pientä vähemmistöä.  
 
 
3. TUTKIMUKSEN TAUSTATEKIJÄT 
 
3.1. Ritualisoitu siirtymä 
 
Ihmisen uskonnollista elämää määrittävät toistuvat käytännöt, joilla pyritään 
selittämään ja ymmärtämään arkea rikkovat muutokset. Käytännöt ovat joko 
uskonnollisia tai rationaalisia, rutiiniomaisia. Uskonnollisia rutiineja kutsutaan myös 
rituaaleiksi ja riiteiksi. Puhuttaessa kuolemaan liittyneistä käytännöistä Raja-
Karjalassa, puhutaan nimenomaan siirtymästä paikasta toiseen ja sen selittämisestä ja 
tämän siirtymän varmistamisesta.   
 
                                                 
83 Ks. Jetsu 2001, 47.  
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Raja-Karjalan kuolemariittejä voidaan sanoa riiteiksi. Mitä riitillä tarkoitetaan? Riitin 
on paljolti ymmärretty liittyvän ensisijaisesti uskonnolliseen toimintaan. Riitin voi 
pelkistetystä määrittää olevan myytin tai pyhän kirjoituksen toiminnallinen vastine. 
Teuvo Laitilan mukaan tällöin korostettaisiin liiaksi puheen ja tekstin eroa. Hänen 
mukaansa käytännössä ajattelua, puhetta ja kirjoitusta sekä toimintaa ei voida jyrkästi 
erottaa toisistaan. Riitin voidaan pelkistetysti määrittää olevan toistuvaa tai 
kertautuvaa toimintaa, se on yhteisöllistä, se institutionalisoituu ja perustuu traditioon. 
Lisäksi riitteihin liittyvä toiminta on tietyssä mielessä pyhää: se kommunikoi ja 
symboloi jotain ”oikeasta tiestä” tai vahvistaa tällaista uskoa. Riitissä käytetään siis 
valtaa. Joidenkin uskontoantropologien mukaan uskonto käsitteenä voitaisiinkin 
korvata käsitteellä riitti.84  
  
Kuolemariitillä tarkoitetaan kyseisenlaista toimintaa, joka liittyy välittömästi tai 
välillisesti kuolemaan.  
 
Yhtenä rituaali- ja riittitutkimuksen yhtenä klassikkona pidetään Arnold van Gennepin 
Les Rites de passage teosta, joka käsittelee nimenomaan siirtymään liittyviä riittejä. 
Teos on ilmestynyt jo vuonna 1908 ja sen englanninnos on tehty vuonna 1960. 85   
 
Van Gennepin mukaan jokainen merkittävä toimijan position muutos pitää sisällään 
siirtymän. Tällaisina muutostiloina hän pitää muun muassa syntymää, sosiaalista 
puberteettia (van Gennep jakaa puberteetin sosiaaliseen ja fysiologiseen), avioliittoa, 
raskautta ja hautajaisia.86  
 
Suomessa kuolemaan liittyvää riittitutkimusta Karjalan osalta on toteuttanut Outi 
Fingerroos, joka on soveltanut muun muassa van Gennepin teoriaa omissa Karjalan 
Kannaksen kuolemariittejä koskevassa tutkimuksessaan. Fingerroossin sovellus on 
hyvä ja havainnollistava, mutta ei sovellu suoraan Raja-Karjalaan, sillä Raja-Karjalan 
riitit eivät pääty hautaukseen, vaan oikeammin hautaus on vasta puolitie, alku 
kuolemariittien ketjulle, joka ei oikeastaan pääty koskaan.  
 
                                                 
84 Ks. Laitila 2006, 140.  
85 Ks. Van Gennep 1908.  
86 Ks. Van Gennep 1960, 2-3. 
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Karjalan kannaksen luterilaisessa aineistossa muistamisriiteille ei ole ilmeisesti ollut 
tarvetta. Perinteinen kuolemariittien yhteydessä käytetty terminologia tuntuu Raja-
Karjalan yhteydessä muutoinkin keinotekoiselta. Fingerroossin kaavion mukaan 
kuollut on hautaamisen jälkeen poissa (yhteisöstä), mutta ortodoksisessa sekä 
rajakarjalaisessa kulttuuripiirissä, kuollut ei oikeastaan sanan varsinaisessa mielessä 
koskaan kuole, mikäli sillä nähdään yhteisön jäsenen totaalinen katoaminen 
diskursseista.87  
 
Mary Douglasin mukaan rituaalit ovat luova apu suorittamisen tasolla ja auttavat 
meitä valitsemaan niitä kokemuksia joihin keskittyä. Rituaalit auttavat keskittämään 
huomiota ajattelun kehysten avulla, elähdyttävät muistia ja liittävät nykyiseen siihen 
kuuluvan menneen ja kaikella tällä ne auttavat havaitsemista. Douglas kuitenkin 
muistuttaa, etteivät rituaalit ole vain visuaalinen apukeino, toisin kuin käyttöohjeisiin 
liitetyt kuvat. Ne voivat olla toissijaisen sijasta myös ensisijaisia kokemuksen 
muotoutumisessa. Ne voivat tehdä mahdolliseksi tiedon, joka ei muussa tapauksessa 
nousisi lainkaan tietoisuuteen. 88
 
Èmile Durkheim on esittänyt rituaalien tähtäävän kokemuksien luomiseen ja 
säätelyyn. Hän oli etupäässä kiinnostunut siitä, kuinka uskonnolliset rituaalit 
ilmentävät ihmisille itselleen heidän sosiaalista minuuttaan ja näin luovat sosiaalisen 
yhteisön. Durkheimin mukaan uskonnolliset ilmiöt järjestyvät luontojaan kahdeksi 
kategoriaksi: uskomuksiksi ja riiteiksi. Uskomukset ovat mielipiteitä ja koostuvat 
representaatiosta ja riitit ovat määrättyjä toimintamuotoja. Näiden ero on kuin 
ajatuksen ja teon. Riitit ovat erotettavissa muista inhimillisistä tavoista vain kohteensa 
erityisluonteen perusteella. 89  Rituaalisilla kielloilla hahmotetaan kosmista 
kokonaiskuvaa ja ihanteellista yhteisöllistä järjestystä.90
 
Karjalaisissa kuolemaan liittyvissä riiteissä tarkoituksena on kuoleman jälkeen 
yhteisön normittaminen uuteen tilanteeseen, siihen että yksi yhteisön jäsenistä 
puuttuu. Kyse ei ole pelkästään kuolevan saattamisesta, vaan myös yhteisön elämän 
vakauttamisesta. Toisaalta voidaan miettiä sitä, kuinka tärkeää yhteisön 
                                                 
87 Ks. Fingerroos 2004, 208 ja 218.  
88 Ks. Douglas 2000, 119-120. 
89 Ks. Durkheim 1980, 55, Douglas 2000, 120. 
90 Ks. Douglas 2000, 130. 
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vakauttaminen kuoleman jälkeen on ollut sellaisessa yhteisössä, jossa kuolema on 
nähty eräällä lailla elämän jatkona ja luonnollisena kehityskulkuna. Kuolemariittien 
merkityksenä on lisäksi ollut kuolleen saatteleminen rajan tuolle puolelle, 
tuonilmaiseen.      
 
Douglasin mukaan rituaaleissa tunnustetaan epäjärjestyksen mahti. Niissä mielen 
epäjärjestyksestä, unista, taintumuksesta ja vimmasta, etsitään voimia ja totuuksia, 
jotka ovat tietoisten pyrkimysten saavuttamattomissa. Voimien hallinta rituaaleissa 
suodaan niille, jotka ovat pystyviä irtautumaan rationaalisesta kontrollista.91  
 
Perinteentutkimuksessa on esitetty, että unet on koettu erityisen tärkeinä ja ne ovat 
olleen väylä tuonilmaisen kanssa kommunikoimiseen. 92  Kun äänellä itkeminen on 
ollut kieli, jota vainajat ymmärtävät ja kalmoilla pomilointi on ollut paikka 
yhteydenpidolle, unet ovat taas olleet vainajien mahdollisuus viestiä tämänilmaisessa 
eläville. Douglasin ilmaisema mielen epäjärjestys näkyy siis karjalaisessa 
kuolemariittiperinteessä unien kautta.  
 
Ortodoksisessa ajattelussa ei pidetä hyvänä omatoimista yhteydenpitoa vainajiin. Isä 
Kallistos Waren mukaan yhteys vainajiin ei toteudu psyykkisellä, vaan hengellisellä 
tasolla. Ainoa hyväksyttävä yhteys on rukousyhteys: rukoileminen vainajien puolesta 
ja toivominen, että myös he rukoilevat meidän puolestamme. Side elävien ja 
kuolleiden välillä on hänen mukaansa katkeamaton, mutta elävien on hiljalleen 
laskettava irti poisnukkuneesta, jotta hän voisi rauhassa jatkaa matkaa toiselle 
rannalle. Ortodoksisessa perinteessä esirukouksia vainajien puolesta ei pidetä 
vapaaehtoisina tai ylimääräisenä, vaan ne kuuluvat osana kaikkiin päivittäisiin 
rukouksiin.93  
 
Mircea Eliaden mukaan kaikilla rituaaleilla on jumalallinen esikuva, eli arkkityyppi. 
Kaikkien uskonnollisten toimintamallien oletetaan olevan jumalallisen perustamia.94 
Kristillisessä traditiossa tästä esimerkkinä voi toimia esimerkiksi ehtoollinen, jossa 
kirkkokansa jakaa Kristuksen uhrin jokaisen liturgian yhteydessä.   
                                                 
91 Ks. Douglas 2000, 156. 
92 Ks. Konkka 1985, 92.  
93 Ks. Ware 2006, 63.  
94 Ks. Eliade 1993, 24. 
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Mitä siirtymäriitillä oikeastaan tarkoitetaan tämän tutkimuksen yhteydessä?  
Siirtymällä tarkoitetaan tapahtumaa joka ei varsinaisesti aloita tai päätä mitään, vaan 
siirtää ihmisen tilanteesta toiseen. Tunnetuimpia siirtymäriittejä ovat puberteettiin 
liittyvät riitit, mutta myös esimerkiksi syntymään, häihin ja kuolemaan liittyy 
siirtymäriittejä. Syntymässä lapsi ei ole olemassa muuta kuin fyysisesti, kunnes 
yhteisö ottaa hänet jäsenekseen riittien kautta. Riitin seurauksena lapsi liitetään 
eläväksi osaksi yhteisöään. Kuolemassa on kyse taas fyysisen sielun ja ruumiin 
eroamisen lisäksi ontologisesta ja yhteiskunnallisesta siirtymästä. 95  Ortodoksisen 
teologian näkökulmasta kyse on myös ihmisen itsensä siirtymisestä tuonilmaiseen, 
uuteen elämään, Kristuksen esikuvan mukaisesti. 96  Raja-Karjalan kuolemariittien 
yhteydessä vainajan status varsinaisen siirtymän tapahduttua on kuitenkin hyvin 
mielenkiintoinen. Kalmoilla pomiloinnin ja muiden muistamisrituaalien kautta hän 
kuitenkin on edelleen läsnä tämänilmaiseen jääneiden omaisten elämässä. Vainaja on 
siirtynyt pois, mutta on kuitenkin edelleen olemassa. Mikäli Raja-Karjalan 
kuolemariittejä halutaan hahmottaa edellä kuvatun siirtymäriittiajattelun kautta, olisi 
syytä puhua enemmänkin statuksen muuttumisesta, kuin kokonaan siirtymisestä pois.    
 
Siirtymäriittien voidaan nähdä olevan yrityksiä käsitellä ihmiselämään kuuluvia 
välttämättömiä muutoksia. Yksilölle yhteisössä toteutettu siirtymäriitti tarjoaa eräällä 
tavalla oven vanhasta olemistavasta uuteen.97    
 
Käsitys kuolemasta siirtymänä on kansan ja kirkon ajattelussa yhtenevä. Sekä kansan 
että kirkon käsityksessä ihminen siirtyy kuolemassa tämänilmaisesta tuonilmaiseen. 
Perinteentutkimuksessa ja kulttuurintutkimuksessa kuolemaan liittyvät riitit on usein 
niputettu omaksi kokonaisuudekseen ja niitä on kutsuttu kuolemariiteiksi. Tässä 
yhteydessä on mielekkäämpää puhua nimenomaan siirtymäriiteistä, sillä kuolemaan 
liittyvän siirtymän korostaminen on keskeistä sekä kansan että kirkon 
kuolemakäsityksissä.   
 
                                                 
95 Ks. Eliade 2003, 204-205. 
96 Ks. mm. Ware 2006, 56.  
97 Ks. Grainger 1988, 45. 
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Rituaalit, joiden voidaan nähdä olevan dikotomioita, joissa ovat vastakkain Jumala ja 
ihminen, ideaali ja todellinen, ovat kuitenkin yhdistäviä tekijöitä ja linkkejä näiden 
kahden vastakkaisina pidetyn elementin välillä.98    
 
Van Gennepin mukaan suruaikana kuollut ja surijat muodostavat erityisen ryhmän, 
joka sijaitsee ikään kuin välimaastossa, tämän- ja tuonilmaisen välissä. Hän jatkaa, 
että tähän erityiseen ryhmään kuulumisen kesto riippuu siitä, kuinka läheinen vainaja 
on surijalle ollut. Tämän mukaisesti leski viettää ryhmässä yleensä pisimmän ajan.99 
Van Gennep toteaa: 
 
It seems right that widowers and widows should belong to this special world for the 
longest time; they leave it only through appropriate rites and only at the moment when 
even a physical relationship (through pregnancy, for example) is no longer 
discernible.100  
 
Kuolema siirtää surijan erityiseen maailmaan, rituaaliseen maailmaan, josta voi 
poistua ainoastaan rituaalien avulla.   
   
3.2. Kansanusko, kansanhurskaus ja uskollinen hurskas kansa  
 
Mihin kategoriaan kansan uskonnollinen elämä voidaan Raja-Karjalan kontekstissa 
sijoittaa, niin että se pitää sisällään sen mahdolliset kirkolliset ja kansanperinteen 
osaset? Ja mitä se merkitsi? 
 
Irma-Riitta Järvinen on analysoinut laajasti eri tutkimuksien kansanusko- 
kansanhurskaus- ja kansan uskonnollinen elämä -käsityksiä väitöskirjassaan Karjalan 
pyhät kertomukset. Hän itse pitäytyy oman tutkimuksensa kohdetta eli 
legendaperinnettä kuvatessaan käyttämään termiä kansahurskaus silloin kun se 
painottaa ihmisen kokemusta ja elämyksellisyyttä suhteessa kristillisiin olentoihin. 
Lähdekirjallisuuden pohjalta hän toteaakin kansanhurskauden painottavan selkeämmin 
ihmisyksilön reaktioita, suhtautumista, uskonnon elämyksellisyyttä ja käytännön 
                                                 
98 Ks. Grainger 1988, 38-39. 
99 Ks. Van Gennep 1960, 147. 
100 Van Gennep 1960, 147. 
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toimintaa suhteessa kristillisiin supnormaaleihin voimiin. 101  Järvisen mukaan 
kansanhurskauteen liittyviä tutkimuksia on tehty erityisesti roomalaiskatoliseen 
kulttuuriin liittyen. Hän esitteleekin mm. Segundo Galilean näkemystä 
kansanhurskaudesta (popular religion), jossa kansanhurskaus ilmaisee itseään 
kristillisyyden väyliä myöten, mutta korostaa sellaisia toimintatapoja, jotka eivät ole 
välttämättä yhdensuuntaisia virallisen kristillisyyden kanssa. Kansanhurskaus korostaa 
Jumalan läsnäolemista luonnossa, kuvissa, paikoissa ja muissa uskontoon liittyvissä 
esineissä, kuten kynttilöissä, pyhässä vedessä. Nähdään, että Jumala voi puuttua 
asioiden kulkuun, ja siksi häntä on lähestyttävä erilaisten uskonnollisten ja 
sitoutumisen lupauksin pyhimysten, rukousten, juhlien, pyhien paikkojen ja 
vastaavien välityksellä 102 On helppoa nähdä kuvauksen yhdenmukaisuus suhteessa 
Raja-Karjalan kuolemariitteihin.  
 
Järvisen mukaan kansanhurskaus on kollektiivista. Sitä ilmaistaankin usein 
kollektiivisin riitein. Elämälle ja kuolemalle annetaan uskonnollisia merkityksiä. 
Järvisen mukaan tämä on syy, miksi elämänkulun ratkaiseviin kohtiin liittyy runsaasti 
rituaaleja. Kansanhurskauteen ja rituaaleihin kuuluu myös osana solidaarisuus ja 
muun muassa armeliaisuus köyhiä kohtaan. Järvinen toteaa oman tutkimuksensa 
valossa, että tämä on havaittavissa karjalaisessa legendaperinteessä yhtenä eettisenä 
aspektina.103  Kuolemariitit pitävät myös sisällään armeliaisuuden köyhiä kohtaan, 
mm. siten, että kuolemaruokia on saatettu tarjota kerjäläisille. 104  Tosin eräs 
haastatteluun vastannut koki, että tavassa oli kyse esirukoilijoiden hankkimisesta. 
Vainajan muistamisesta ylijäänyttä ruokaa syöneiden toivottiin rukoilevan vainajan 
puolesta.105
 
Laura Starkin mukaan kansanusko käsite tarkoittaa uskonnollisia käytäntöjä ja 
uskomuksia esimoderneilla ja varhaismoderneilla pienviljelyalueilla. Hänen 
määrityksensä kansauskosta pitää sisällään kaksi tärkeää elementtiä. Ensinnäkin 
uskonnolliset käytännöt ovat pyhiä sen yhteisön mukaan, jossa ne toteutetaan, ei 
                                                 
101 Ks. Järvinen 2004, 19-20.  
102 Ks. Järvinen 2004, 20-21.  
103 Ks. Järvinen 2004, 21.  
104 Ks. mm. H1.  
105 Ks. H4.  
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välttämättä minkään uskonnollisen organisaation mukaan. Toiseksi kansanuskon 
mukaan ihminen ja pyhät olennot ovat vuorovaikutuksessa toisiinsa.106
  
Stark näkee kansanuskon syntyneen kansanperinteiden ja ortodoksisen kirkon kanssa 
vuosisatojen ajan käydyn dialogin tuloksena. Kirkko antoi paikallisille yhteisöille tilaa 
ja vapauden tulkita ja soveltaa kristillisiä opetuksia sen mukaan, miten ne parhaiten 
soveltuivat karjalaisten tarpeisiin. Stark kuitenkin muistuttaa, ettei tämä järjestelmä 
edustanut kansanuskonnon turmelemaa kristillisyyttä tai lukutaidottoman 
maalaisväestön väärintulkintaa kristillisyydestä. Se oli pikemminkin funktionaalinen 
systeemi, josta omaksuttiin käyttökelpoisimman elementit ja muodostettiin niistä 
sopiva kokonaisuus.107 Järvinen taas nostaa esille synkretismin käsitteen ja toteaa, että 
Karjalan kontekstissa sillä tarkoitetaan etnisen uskonnon sulautumista ortodoksiseen 
kristillisyyteen, johon lisäsävynsä on antanut vanhauskoisuus.108        
 
Raja-Karjalan kuolemariittien kontekstissa riittien voidaan helposti katsoa olevan osa 
tätä lähes omaksi uskonnokseen muokkautunutta kokonaisuutta, joihin edellä 
mainitusti olivat osallisia ortodoksinen kirkko ja esikristillinen perinne. Katson, ettei 
oikeastaan kumpikaan edellä esitellyistä termeistä, sovi suoraan kuvaamaan kansan 
esittämää kokemusta kuolemaan liittyvästä kulttuuristaan. Molempien 
lähestymistavassa on teologisesti katsoen ongelmia. Kansanuskonnollisuus viittaa yllä 
nimenomaan institutionaalisen uskonnon käytäntöön, jota kansan ylläpitämät riitit 
kuolemaan liittyen eivät suoranaisesti ole olleet. Kansanhurskaus taas viittaa kyllä 
nimenomaan kansan aktiivisuuteen, mutta viekö se sisällöllisesti pois arvoa kansan 
toteuttamilta riiteiltä ja rituaaleilta? Nähdäänkö ne kyseisen termin alle 
kategorisoituna ainoastaan oppimattoman kansan toteuttamina käytäntöinä?     
 
Voimme todeta edellisen kuvauksen perusteella Raja-Karjalan kansanuskon 
muodostuvan seuraavalla tavalla kirkon ja kansanperinteen, jossa vanha ja uusi ovat 
luoneet uuden uskonnollisen muodon.   
 
 
                                                 
106 Ks. Stark-Arola 2002, 30. 
107 Ks. Stark-Arola 2002, 181. 
108 Ks. Järvinen 2004, 21.  
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Kansanusko/kansanhurskaus Raja-Karjalassa  












Kaavio 8: Kansanuskon muodostuminen Raja-Karjalassa.  
 
3.3. Raja-Karjalan uskonnollinen kenttä 
 
Kuolemariittien toteutumisessa ja toteuttamisessa keskeisellä sijalla on konteksti, 
jossa riitit ja rituaalit toteutetaan, jossa ne ovat muokkautuneet ja eläneet. Raja-Karjala 
ja rajakarjalaisten sijaitsivat kahden maailman välissä. He olivat myös uskonnollisesti 
idän ja lännen välissä, mutta kuitenkin omassa maailmassaan.  
 
Uskonnollisesti rajakarjalaiset olivat vielä 1900-luvulla leimallisesti ortodokseja ja 
sitä kautta myös sidoksissa slaavilaisuuteen. Vuonna 1920 Raja-Karjalan 43587 
asukkaasta ortodokseja oli 32 475. Vain yksi kolmasosa alueen väestöstä tunnusti 
luterilaista uskoa.   
 
Eniten luterilaisten määrä kasvoi Salmissa teollisuuden myötä, jonne perustettiin 
muun muassa sahatoimintaa. Salmista muodostui myös kauppatoiminnan keskus. 
Tämä kasvatti luterilaisten työmiesten ja virkamiesten määrä. Salmiin perustettiin 
1910 luterilainen rukoushuonekunta ja tämän jäseniksi merkittiin tällöin 1910 jäsentä. 
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Raja-Karjalassa asui 50-60 prosenttia koko Suomen ortodokseista. Tapio Hämynen 
korostaa tutkimuksessaan myös väestönkehitykseen liittyen sitä, että rajakarjalaiset 
ortodoksit olivat asuneet paikalla jo satoja vuosia ja joista huomattava osa muutti 
1600-luvulla epämieluisien olojen vuoksi pois. Tuon 1600-luvulla tapahtuneen 
joukkopaon seurauksena muun muassa Impilahti sai pysyvän luterilaisen asutuksen. 
109
 
Salmissa, Suojärvellä sekä osittain Impilahdella ja Suistamolla, rajan pinnassa, ei 
rajalinja erottanut väestöä Venäjän puoleisesta Aunuksesta. Alueen karjalaiset 
muodostivat tiheän kontaktikentän. Jopa niin, että karjalaiset mielsivät kuuluvansa 
välillä enemmän itään kuin länteen: 
 
Väestön puhuma karjalan kieli sekä ortodoksinen uskonto lujittivat myös yhteyttä. 
Alueen kiinteyttä kuvaa esimerkiksi se, että rajakarjalaiset jopa esittivät v. 1921 
Suomen ja Venäjän välisen tullirajan siirtämistä karjalaisten ja suomalaisten asumalle 
rajalla eli Raja-Karjalan länsirajalle.110
 
Rajan yli käytiin kauppaa, välillä myös salakauppaa, ja osa kauppiasta toi mukanaan 
myös puolison. Ortodoksialueilla kiinnitettiin huomiota avioliiton taloudelliseen 
hyötyyn, joten puolison värvääjinä toimivat myös vihittävien vanhemmat. 
Ortodoksisella kirkolla oli vahvana opillisena perustuksena seka-avioliittojen 
solmimisen ehdoton kielto. Yleisissä kirkolliskokouksissa ortodoksinen kirkko oli 
korostanut avioliitoissa uskon yhteyttä. Vuoteen 1700 saakka ortodoksien pappien 
tehtävänä oli estää seka-avioliittojen syntyminen. 1812 ortodoksien ja luterilaisten 
väliset liitot tulivat luvallisiksi Suomessa. 1800-luvulla viisi sadasta solmituista 
liitoista oli seka-avioliitto, 1900-luvun alussa kymmenen sadasta solmitusta liitosta oli 
seka-avioliitto.111  
 
Hannu Kilpeläisen mukaan erityisesti Valamon luostari toimi keskeisenä 
ortodoksisuuden vartijana Karjalan alueella. Ortodoksisen kirkon vaikutuspiiriä 
kavensi historiallisesti ensin Ruotsi-Suomi ja sittemmin Neuvosto-Karjala. Valamon 
luostarin merkitys alueella oli ensin juurruttaa alueelle ortodoksisuus ja sittemmin 
                                                 
109 Ks. Hämynen 2005, 28.  
110 Hämynen 1995, 29.  
111 Ks. Hämynen 1995, 29-30. 
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toimia ortodoksisen uskon ylläpitäjä. Lopulta 1800-luvun lopulla sen funktio oli 
toimia oikeauskoisuuden vartijana protestanttista maailmaa vastaan. Kilpeläinen 
käyttää termiä ”ortodoksisuuden kontrolloijana”.112  
 
 
3.4. Rajakarjalaisten etnisyys ja identiteetti 
 
Identiteetin sisällön voi jakaa sosiaaliseen ja henkilökohtaiseen identiteettiin. 
Sosiaalisella identiteetillä tarkoitetaan yksilön suhdetta kulttuuriin ja sosiaalisiin 
ryhmiin. Henkilökohtainen identiteetti taas erottaa yksilön muista yhteisön jäsenistä. 
On esitetty, että yksilö kuuluu etniseen ryhmään objektiivisten syiden perusteella. 
Raja-Karjalan ollessa kyseessä korostuu ensisijaisesti tieto alkuperästä, ortodoksisen 
uskonnon ja karjalan kielen jakamisesta toisten karjalaisten kesken. Karelianisteille 
rajakarjalaisten kulttuuri teki heistä epäilyttäviä: ”ryssiä”, ”ryssänkirkkoon kuuluvia”. 
Uskontoa on pidetty identiteetin jatkuvuuden ilmentymänä. Slaavinkieliset 
jumalanpalvelukset nähtiin Raja-Karjalassa jossain määrin osana omaa kulttuuria. 
Hämynen kertoo salmilaisten nousseen erityisesti slaavinkielisten palvelusten 
lakkauttamista vastaan: 
 
Tämän vuoksi on ymmärrettävää, että salmilainen rahvas nousi suoranaiseen kapinaan, 
kun suomalaiskansallisesti ajattelevat yrittävät muuttaa jumalanpalvelukset suurlakon 
jälkeen v. 1905. `Venjan kieli on Jumalan muamon kieli. Malittu tulee huujatuksi 
(häväistyksi), jos rukoillaan suomeksi. Venjan skolah pitäh sentähen olla´ oli 
salmilaisen rahvaan vastaus suomalaistamistoimenpiteisiin.113   
 
 
Hämysen mukaan ulkoiset tekijät ovat vaikuttaneet voimakkaasti karjalaisten 
yhteisölliseen elämään. Venäjän voidaan katsoa vaikuttaneen suuresti karjalaiseen 
etnokulttuuriin. Venäjän kirkko toimi ortodoksisen uskon välittäjänä Karjalassa, jossa 
se tapasi vanhan sekä omaperäisen kansankulttuurin. Ortodoksisuuden voidaan 
Hämysen mukaan sanoa yhdistyneen tähän kansankulttuuriin. Hänen mukaansa 
                                                 
112 Ks. Kilpeläinen 2000, 45.  
113 Hämynen 1995, 37-38. 
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voidaankin puhua omaleimaisesta karjalais-ortodoksisuudesta yhtä lailla kreikkalais-
ortodoksisuuden tai venäläis-ortodoksisuuden rinnalla114.115  
 
Raja-Karjalan on katsottu olleen osa Aunuksen Karjalan talousjärjestelmää ja myös 
kulttuurista järjestelmää. Tämä on näkynyt muun muassa siinä, että rajakarjalaisten 
etnisen ja kulttuurisen aseman ristiriitaisuus alkoi nousta esiin 1800-luvun 
loppupuolella. Tämä on näkynyt muun muassa niin sanotun ohjelmallisen 
karelianismin piirissä. Raja-Karjalan kuulumisesta Aunukseen niin taloudellisesti, 
kulttuurillisesti kuin etnisestikin on paljon tietoja. Valtiollisesti alue kuului Suomen 
suurruhtinaskuntaan. Suomen kansakunnan muotoutumisessa Raja-Karjala uhkasi 
jäädä ulkopuoliseksi, sillä se ei ollut suostunut assimiloitumaan stereotyyppiseen 
suomalaiseen kulttuuriin. Raja-Karjalasta tehdyissä kuvauksissa pahoitellaan 
rajakarjalaisten vierasta (ortodoksista) uskontoa ja siihen liittyvää venäläismielisyyttä, 
kielen vaikeutta ja koko muun kulttuurisen hahmon vierautta. Suomalaisten kannalta 
varsin ongelmallista oli se, että useimmat merkittävät Suomen kansakunnan 
kansallisen identiteetin symbolit kiinnittyvät juuri Karjalaan ja karjalaisiin.116  
 
Kaija Heikkinen mukaan karjalaisten historia on poikennut jyrkästi suomalaisten 
historiasta. Heidän asemansa ”kahden puolen rajaa” on vaikuttanut kehityksen 
erityispiirteisiin. Rajan tarkka sijainti on vaihdellut aikojen kuluessa ja karjalaiset ja 
suomalaiset ovat olleet erilaisten valtiollisten järjestelmien alaisia.117  
 
Erityisesti Raja-Karjala on ollut etnisesti merkittävien muutosten aluetta sotien 
tuomien valtiollisten järjestelyjen vuoksi. Raja-Karjala on pisimmilläänkin ollut 
Ruotsin alaisuudessa vain runsaat 100 vuotta, 1617-1721. Rajakarjalaiset olivat olleet 
venäläisten kanssa samassa rintamassa ruotsalaisia vastaan. A. S. Zerbinin mukaan 
tämä on osoitus siitä, että karjalaiset tunsivat olevansa lähempänä venäläisiä kuin 
ruotsalaisia. Ruotsin yrittäessä juurruttaa Raja-Karjalaan omaa valtajärjestelmäänsä ja 
luterilaista uskontoa, karjalaiset pakenivat Venäjälle. Toinen muuttoaalto sijoittui 
                                                 
114 ”Suojärvellä ortodoksi-karjalainen kulttuuri tuli esille selvästi riiteissä, jotka yleensä olivat etnispohjaisia. Riitit 
usein liittyivät kirkollisiin menoihin kuten häihin, hautajaisiin, praasniekkoihin jne. Yhteiskunnalliseen elämään oli 
myös vaikutusta, sillä kirkollisina juhlapäivinä julkiset laitokset ja kaupat olivat suljettuina. Ortodoksis-karjalainen 
kulttuuri näkyi myös jokapäiväisessä elämässä: ristinmerkkien teko oli yleistä taloihin tultaessa ja päivittäisten 
askareitten yhteydessä.” Hämynen 1995, 38-39. 
115 Ks. Hämynen 1995, 38. 
116 Ks. Heikkinen 1989, 12. 
117 Ks. Heikkinen 1989, 11-12. 
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sodan aikaan 1600 luvun puoliväliin. Karjalaisten siirtyminen ei kuitenkaan ollut 
täydellistä, vaan Käkisalmen lääniin jäi vanhaa väestöä. Erityisesti Itä-rajan lähistöllä, 
Suistamolla, Suojärvellä, Salmissa, osassa Impilahtea ja Korpiselkää sekä Ilomantsin 
itäkylissä säilyi vanha ortodoksikarjalainen väestö.118  
 
Suomalaiskansallisuuden nousu 1800-luvun loppupuolella vaikutti myös Raja-
Karjalaan.  
 
1800-luvulta lähtien Suomen sivistyneistön piirissä esiintyi pyrkimyksiä koko 
Karjalan liittämiseksi osaksi Suomea. Karjala hahmotettiin alkuperäiseksi Suomeksi, 
”Karjalan-maaksi”.  Karelianismin pääsuuntaus kohdistui Itä-Karjalaan, mutta myös 
Suomen Karjalan alueella levitettiin Suomi-aatetta. Sortavalan opettajaseminaari toimi 
yhtenä suomalaistamisen lähtökohtana. Hämysen tutkimalla Suojärvellä ennen toista 
maailmansotaa vierailleet suomalaistajat eivät ymmärtäneet suojärveläisten 
karjalaisuutta ja suuntautumista itään: 
 
Suomalaisten kareliaanien oli vaikea ymmärtää ja hyväksyä ortodoksis-karjalaista 
kulttuuria Suojärvellä. Kielentutkija A. Genetz, joka oleskeli v. 1867 Suojärvellä, 
kuvaa suojärveläiset `raa´aksi, sivistymättömäksi ja melkein pakanalliseksi 
taikauskossa eläväksi kansaksi … kristinuskosta  heillä on hyvin sekavat ja väärät 
ajatukset ja tiedot … sillä saarnoista, joita venäjäksi pidetään, ei saada mitään 
ohjausta.´ Suojärvellä, kuten koko Suomen Karjalassa, kansa piti itseään venäläisenä ja 
luterilaista suomalaista se piti ruotsina ja pakana, `Ka paganah ollah, hyö ruotsit 
moizeh argen pitäjät´ oli suojärveläinen käsitys suomalaisista.119   
 
Hämysen tutkimuksen mukaan suojärveläiset itse mielsivät kuuluvansa enemmän 
itään kuin länteen. Hämysen mukaan myös muualla Suomen Karjalassa kansa piti 
itseään venäläisenä ja suomalaisia se piti ruotsina ja pakanoina. Hämysen mukaan 
kareliaanit välittivät matkakuvauksissa tietoa karjalais-ortodoksien tilanteesta ja 
herättivät tällä myös mielenkiintoa aihetta kohtaan. Hänen mukaansa tämä on osittain 
ollut jouduttamassa koululaitoksen kehittymistä. Muutoin karjalaisten auttamiseksi ei 
tehty mitään. Suomessa korostettiin, että sivistyksen on tultava Karjalaan Suomesta, ei 
Venäjältä. Kuitenkin karjalaisilla oli, suomalaistajien mielestä valitettavasti, yhteinen 
uskonto venäläisten kanssa. Hämysen mukaan suurin syy suomalaiskansallisen aatteen 
                                                 
118 Ks. Heikkinen 1989, 11-12. 
119 Hämynen 1995, 40-41.  
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menestymiseen Raja-Karjalassa, oli aatteen vaatimuksien120  huono yhteensopivuus 
rajakarjalaisen identiteetin kanssa. Taloudellista ja uskonnollista yhteyttä Venäjälle 
pidettiin niin voimakkaana, että slaavinkielinen jumalanpalvelus tarjosi pysyvän 
perinteen ja merkitysjärjestelmän rajakarjalaisten elämälle. Vasta pitkälle menevä 
yhteisöllinen kriisi johti uskonnollisista perinteistä luopumiseen tai niiden 
muuttumiseen. Tällainen tapahtui taloudellisessa mielessä, kun Suomi itsenäistyi ja oli 
pakko suuntautua taloudellisesti länteen.121  
 
Hannu Kilpeläinen toteaa Raja-Karjalan spatiaaliselle hahmottumiselle olleen 
erityisen ongelmallista Venäjän ja Ruotsi-Suomen välinen valtiollinen raja, joka sotien 
seurauksena siirrettiin vuoroin itään vuoroin länteen. Ongelmallinen ja valtiollista 
rajaa epämääräisempi on myös kulttuuri- ja uskontoraja, joka on Kilpeläisen mukaan 
jakanut karjalaisia aina vihollisasteelle saakka. Hän summaa karjalaisen kulttuurin 
omistamiseen liittyvää keskustelua väitöskirjassaan. Karjala on ollut sekä alueellisena 
että ideologisena kiistakapulana. Ideologisesti keskustelua on herättänyt se kenelle 
karjalaiset kuuluvat ja millä perustein. Suomalainen osapuoli on viitannut Kilpeläisen 
mukaan tieteellisesti epämääräiseen käsitteeseen Karjalan heimo. Kilpeläinen 
muistuttaa kuitenkin fennougristien kyseenalaistaneen heimo-yhteyden silloinkin, kun 
heimoaatetta käytettiin suomalaispropagandan välineenä. Lisäksi kieltä on pidetty 
yhtenä mittapuuna sille, että karjalaiset voidaan väittää olevan suomalaisia. 
Käytännössä tämä äärimmillään on tarkoittanut sitä, että kaikkia karjalaisia on pidetty 
suomalaisia ja tällä perusteltu Karjalan kuuluvan Suomelle. Venäläinen osapuoli sen 
sijaan panslavismin hengessä esitti, että ortodoksinen uskonto antaa oikeutuksen, 
ainakin ideologisesti, liittää karjalaiset Venäjään ja venäläisyyteen.122  
 
Tiedemaailma on jakanut Karjalan myös, ei pelkästään edellä mainittujen valtiollis-
poliittisten ja ideologisten asettelujen vaan myös tieteenalakohtaisten näkökulmien 
kautta. Kilpeläisen mukaan määritysongelma on ajan saatossa ollut kuitenkin 
suurempi niin sanotuille ulkopuolisille määrittäjille kuin karjalaisille itselleen.123  
 
                                                 
120 Suomen kielen käyttöön ottaminen ortodoksisessa kirkossa ja kansakouluissa. Ks. Hämynen 1995, 41.  
121 Ks. Hämynen 1995, 41.  
122 Ks. Kilpeläinen 2000, 43.  
123 Ks. Kilpeläinen 2000, 44-45.  
 44
Tämä tutkimus voi esittää ainoastaan kuvan karjalaisuudesta sen mukaan, miten se 
aineistossa esitetään, jolloin tutkijan positio ja aineiston luoma Karjala-kuva 
korostuvat. Kirkollinen lähdeaineisto ei kuvaa millään tapaa karjalaisuutta, jolloin 
kuvan luominen jää kokonaan toisen lähdeaineiston eli kyselylomakkeiden ja 
haastatteluiden varaan. Tämäkään kuva ei ole kiistaton, vaan sitä on osattava tulkita 
tai muistettava katsoa ideologisen historian kautta. Aineisto on joka tapauksessa sen 
värittämää.    
 
Laura Jetsu nostaa Aunuksen Karjalan kuolemariittejä koskevassa tutkimuksessaan 
esille hyvin oleellisen näkökulman, joka jää nähdäkseni muissa tutkimuksissa 
huomiotta. Itäistä kulttuuria tulkitaan valitettavan usein läntisin silmälasein, 
nykyisestä näkökulmasta käsin eikä oteta huomioon slaavilaisuuden vaikutusta 
riittävässä määrin. Jetsu muistuttaakin karjalaisen rituaaliperinteen syntyneen osittain 
venäläisen kulttuuri-ilmapiirin ja eetoksen vaikutuksessa, jossa dualistinen läntinen 
näkemys pyhän ja arjen, ylhäisen ja alhaisen, vakavan ja naurettavan kategorisoinnista 
on liian tarkkarajaista ja sen kautta liian ongelmatonta. Hänen mukaan venäläisessä 
ilmaisussa mikään ei ole liian pyhää pilkattavaksi, mikään ei ole liian ylhäistä, jotta 
sitä ei voisi tai pitäisi alentaa, eikä mikään niin vakavaa, etteikö se kääntyisi 
naurettavaksi: 
 
Juhlinnan tapa tajuta maailmaa muodostuu kuoleman ja uudestisyntymisen, muutoksen 
ja uudistumisen hetkistä – ambivalenssista.124   
 
Jetsun huomio on oleellinen Raja-Karjalan kulttuuriperintöä kuolemariittejä 
käsiteltäessä. Hän esittää edelleen, että ritualismi on yksi karnevalismin toreista, sen 
elämän- ja ilmenemiskentistä, joilla nurinkäännetty maailma näyttäytyy. Jetsun 
mukaan kuoleman rituaalissa karnevalismin toteutuu materiaalis-ruumiillisissa 
kuvissa:  
 
--ruumiin hajoamisen, mädäntymisen, hajun läsnäolossa, joissa näyttäytyy 
karnevalismille tyypillinen alentaminen, tässä tapauksessa ihmisien, viime kädessä 
Jumalan kuvan alentamisena ja heti perään uuden luominen ruumiillisen elämän 
iloissa: syömisessä ja juomisessa – mässäilyssä.125
                                                 
124 Jetsu 2001, 47. 
125 Jetsu 2001, 49.  
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Nämä tasot ovat läsnä rituaalissa, mutta eivät välttämättä niin selväpiirteisinä mitä 
edellä mainitussa esimerkissä. Tasojen välinen jännite pitää yllä rituaalin elinvoiman 
ja hallussaan pitävyyden.126   
 
3.5. Karjalan kieli kuolemakulttuurin ilmentäjänä 
 
Karjalais-ortodoksisuuteen kuuluu keskeisenä määrittäjänä kieli, joka poikkeaa niin 
suomalaisesta kuin venäläisestäkin kansankulttuurista. Karjalan kielen voidaan sanoa 
olleen Raja-Karjalan alueen äidinkieli vielä maailmansotien välisenä aikana, kuitenkin 
pääasiassa ortodoksisen väestön keskuudessa. Suomen kielen vaikutus on ollut vahva 
ja keskeinen erityisesti jo luterilaistuneilla teollisuuspaikkakunnilla. 127  Tässä 
tapauksessa kieli näyttäytyy myös eräänlaisena kulttuurialuetta rajaavana tekijänä. 
Irma-Riitta Järvinen käsittelee väitöskirjassaan erityisesti livvinkielistä aluetta omana 
kulttuurialueenaan. Raja-Karjalan kuolemariittejä tutkiessa on helppoa samaistua 
Järvisen ajatukseen. Raja-Karjalassa Karjalan kielen livvin murre on ollut puhuttu ja 
tämä on yhdistänyt alueen kulttuurillisesti ennen kaikkea itään, Aunuksen alueeseen. 
Luonteva yhteys on kuitenkin katkennut Suomen itsenäistymiseen128
 
Matti Jeskasen mukaan 1000-luvun lopulla oli Laatokan rannikolle muodostunut niin 
sanottu muinais-Karjala, jonka kukoistuskausi sijoittui 1100 - 1200-luvuille. Alue oli 
kieleltään yhtenäinen ja kielestä käytetään tänä päivänä nimitystä muinaiskarjala. 
Suomen savolaisten itämurteiden ja kaakkoismurteidenkin kantaäitinä pidetään 
muinaiskarjalaa. Savolais- ja kaakkoismurteet ovat sittemmin muokkaantuneet osaksi 
suomenkieltä, mutta muinaiskarjalasta kehittyi myös oma karjalan kielensä, jota aina 
Pähkinäsaaren rauhasta saakka - 1323 - on puhuttu Suomen itärajan tuntumassa ja 
erityisesti sen itäpuolella. Stolbovan rauhassa - 1617 - karjalankielinen ja 
ortodoksinen karjala jäi Ruotsin vallan alle. Huomattava osa karjalaista pakeni 
tuolloin sekä taloudellista että uskonnollista sortoa Venäjän puolelle, mutta rajan 
lähialueelle Laatokan koillis- ja pohjoispuolelle jäi alkuperäisväestöä. Tämä 
karjalankielisenä ja ortodoksisena tunnettu alue tunnetaan Jeskasen mukaan sittemmin 
                                                 
126 Ks. Jetsu 2001, 49.  
127 Ks. mm. Järvinen 2004, 27, Jeskanen 2003, 5. 
128 Ks. Järvinen 2004, 29.  
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Raja-Karjalana ja Salmin kihlakuntana. Hänen mukaansa Suomessa on kiistatta 
Stolbovan rauhasta asti asunut karjalankielinen vähemmistö, joka on lähtöisin 
Laatokan rannikon muinaiskarjalaisesta keskuksesta.129
 
Kielen statusta ei aina ole ymmärretty ja sen viittaavuutta venäjään on pidetty 
uhkaavana. Karjalan kieli alennettiin monessa tutkimuksessa vain suomen kielen 
murteeksi, ei omaksi kielekseen. Oli kuitenkin tutkijoita, jotka näkivät karjalan kielen 
kielenä muiden joukossa. Yksi heistä oli Arvid Genetz, joka piti aunuksen eli livvin 
kieltä omana kielenään ja näki myös Salmin, Suojärven ja Suistamon ortodoksien 
liittyvän siihen. Mielenkiintoisen lisänsä toi myös vuonna 1883 annettu asetus, jonka 
mukaan kreikkalais-venäläisissä seurakunnissa tuli lapsia opettaa paikkakunnan kielen 
mukaisesti. Käytännössä opetus tapahtui kuitenkin suomen kielellä, eikä 
paikkakunnan kielen mukaisesti karjalaksi. Oman problematiikkansa toi myös 
ortodoksisten jumalanpalveluksien siirtäminen suomenkielen piiriin kuuluvaksi. 
Palvelukset ryhdyttiin toimittamaan suomeksi, eikä alkuperäisväestön omalla kielellä 
karjalaksi. Suomen itsenäistymisen jälkeen ongelmia kielen säilyttämisen kannalta 
aiheutti myös se, ettei aviopuolisoita voitu enää hakea totuttuun tapaan Aunuksesta, 
vaan oli suuntauduttava länteen.  
  
Matti Jeskasen raportti osoittaa, että laajoista vastuksista huolimatta karjalan kieli 
säilyi suhteellisen elinvoimaisena kielenä Raja-Karjalassa aina toiseen 
maailmansotaan saakka.130 Tämä on myös kuolemariittien toteuttamisen kielellinen 
lähtökohta, suurin osa niistä – kirkon virallisia riittejä lukuun ottamatta – toteutettiin 
edelleen karjalan kielellä. Karjalankieliset joutuivat kirkkopoliittisen kielikysymyksen 
pelinappuloiksi vuosisadan alussa. Jeskasen mukaan suomalaismieliset kirkon 
johtomiehet näkivät karjalankielisen kansan ongelmana ja, että diskurssista voidaan 
tulkita tavoitteena olleen Raja-Karjalan suomenkielistäminen.131 Näyttäytyykö tämä 
kuolemariittiperinteessä ja riittien toteuttamisessa? 
 
Tutkimuksen alussa on esitettynä numeraalisesti sekä kaaviona vastaajien kielitausta. 
Sen mukaan suurin osa vastaajista oli kielitaustaltaan joko suomen ja karjalankielisistä 
                                                 
129 Ks. Jeskanen 2003, 1-2.  
130 Ks. Jeskanen 2003, 3-4. 
131 Ks. Jeskanen 2003, 3.  
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perheistä tai karjalankielisistä perheistä. Useissa haastattelu- ja 









Suomi, Karjalan murre (esimerkiksi Suistamolta lähtöisin olevan henkilön ”kalkatus” 
tuttavapiirin kanssakäymisissä.135
  
Järvisen väitöskirjan mukaan Raja-Karjalan voidaan katsoa kuuluneen oikeastaan 
karjalankielen kahden eri murreryhmään piiriin, Suojärvi, Suistamo, Soanlahti ja 
Korpiselkä kuuluivat tämän tulkinnan mukaan eteläkarjalan murteen piiriin, kun taas 




4. MAAILMANKUVA, IHMISYYS JA NAINEN KUOLEMAKULTTUURIN 
ILMENTÄJÄNÄ   
 
4.1. Rajakarjalainen maailmankuva kuolemaan liittyvässä diskurssissa 
 
Rajakarjalaisen maailmankuvan voidaan pelkistetysti ajatella muodostuneen kahdesta 
osa-alueesta: kansanperinteen käsityksistä ja ortodoksisen kirkon opetuksista. Tämä 
käsitys kulttuuriympäristöstä, maailmasta, on vaikuttanut siihen millaiseksi kansa on 
hahmottanut ihmisen, itsensä ja elämäänsä vaikuttaneet tekijät.   
 
Termi ortodoksinen maailmankuva voidaan käsittää monella eri tavalla. Tutkimuksen 
kannalta on syytä hahmottaa se, kuinka ortodoksinen kirkko on tutkimuksen 
                                                 
132 KL7/IM/2006.  
133 KL11/SA.MA/2006.  
134 KL18/SA/2006.  
135 KL3/IM/2006.  
136 Ks. Järvinen 2004, 26 kartta.  
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kohdeaikana opettanut maailman jakautuvan elävien ja kuolleiden toiminta-alueiksi ja 
kuinka tämä opetus on kansalle välittynyt. Keskeisenä lähdeaineistona ortodoksisen 
maailmankuvan hahmottamisessa toimii tuona aikana käytössä ollut katekismus137   
 
Katekismuksen opetus perustuu raamattuun, jossa opetuksen perusajatus kiteytyy 
seuraavasti: 
 
Mutta nytpä Kristus on noussut kuolleista, esikoisena kuoloon nukkuneista (1 Kor 
15:20)  
 
Kristuksen kuvataan menneen alas tuonelaan ja ylösnousemuksellaan hävittäneen 
tuonelan.138  Katekismuksessa tuonelasta käytetään termiä helvetti ja sen selitetään 
olevan paikka, jossa ei ole valkeutta: 
 
K. Mitä voi ajatella siitä tilaisuuesta, jossa JEsus RIStus oli kuolemansa jälkeen ja 
nousemista ennen?  
V. Sen kuvaa meille seuraava Kirkko-laulu: hauassa ruumiilla, helvetissä sielulla, kuin 
Jumala, paratiississä ryövärin kanssa, ja istuimella olit, RIStus, Isän ja Henken kanssa. 
kaikki täyttäen kuvaamatoin. 
K. Mikä on helvetti? 
V. Helvetti, Greekkaan sana juohatuksen mukaan, merkitsee paikkaa, valkeutta vailla. 
Ristillisessä opetuksessa tällä nimellä ymmärretään henkellistä pimeyttä, se on sielujen 
tilaa, synniltä luovutettuina Jumalan kasvojen näkemistä, ja tämän kanssa yhistetystä 
valkeuesta ja autuuesta.139   
 
Tuonelan ja helvetin kuvataan olevan alhaalla, kun taas Jumalan ja taivaan ylhäällä. 
Tämän mukaan tuonela eli helvetti sijaitsee alimmaisena, meidän käsittämä 
todellisuus, eli tämänilmainen keskellä ja ylimpänä varsinainen tuonilmainen eli 
taivas. 
 
                                                 
137 Ks. Katehisis, 1982. 
138 Ks. Pentakostario 1999, 21.  






Kaavio 9: Maailman jakautuminen katekismuksen mukaan.  
 
Katekismuksessa kuvataan maailman rakennetta myös yksittäisen kuolleen kannalta: 
 
K. Missä tilassa ovat kuolleien sielut ennen yhteistä nousua? 
V. Hurskaien sielut valkeuessa, rauhassa ja iankaikkisen autuuen esialussa, mutta 
syntisien sielut, tätä vastaisessa tilassa.  
K. Mintähen hurskaien sieluille ei anneta samassa jälkeen kuolemata täyellistä 
autuutta? 
V. Sentähen, että täyellinen palkinto töien jälkeen on määrätty saaha täyelliselle 
ihmiselle, ruumiin nousemisen ja viimmeisen Jumalan tuomion jälkeen.140
 
Ihmisten tämänhetkinen maailma on katekismuksen mukaan osa Kristuksen 
valtakuntaa. Kristuksen valtakunta jakautuu sen mukaan kolmeen osaan: 1. Koko 
maailmaan, 2. kaikkiin uskovaisiin maailmassa ja 3. kaikkiin autuaisiin taivaissa. 
Ensimmäistä nimitetään luonnon valtakunnaksi, toista armon valtakunnaksi ja 
kolmatta kunnian valtakunnaksi, jolle ei katekismuksen opetuksen mukaan tule 
loppua.141   
 
                                                 
140 Katehisis 1982, 118. 
141 Ks. Katehisus 1982, 74.  
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Suomalais-karjalaisten vanhojen uskomusten mukaan maailma jakautui kolmeen 
osaan, joista ihmiset sijaitsivat keskimmäisessä. Ylemmässä ja alemmassa maailmassa 
sijaitsivat yliluonnolliset olennot. Ylemmässä maailmassa sijaitsi muun muassa karhu 
ja ukkosen jumala. Alamaailmassa, jota pidettiin myös pohjoisimpana maailmana, 
sijaitsivat muun muassa poisnukkuneet ihmiset. Maailmojen välissä oli mahdollista 
liikkua, mutta vain tiettyjä ”teitä”, ”aukkoja” käyttäen.142  
 
Yhteydenpitäjänä maailmojen välillä toimi muun muassa šamani, joka osasi matkata 
maailmasta toiseen. Suomalaista šamanismia tutkinut Anna-Leena Siikala toteaa, että 
käsitykset vainajien olinpaikasta ovat eri kulttuureissa varsin kirjavia. Suomalaisessa 
kansanperinteessä tavataan useita rinnakkaisia vainajala-käsityksiä, jotka periytyvät 
erilaisilta kulttuurikausilta. Kansanrunouden Tuonela-kuvat kertovat kaukana 
pohjoisessa sijaitsevasta kuolleiden olosijasta ja samoja mielikuvia viljellään 
Pohjolan, Hiitolan ja muiden myyttisten paikkojen kuvauksissa. Manala (maan alla143) 
viittaa maanalaiseen kuolleiden olinpaikkaan. Taivasvainajala-käsitykset kuvastavat 
Siikalan mukaan kristillisen tradition paratiisimaista kuolleiden asuinsijaa. Kalmistot 
käsitetään kuolleiden kyläksi ja hautausmaata koskevat uskomukset kertovat 
hautausalueella pysyttelevien vainajien yhteisöstä. Anna-Leena Siikala jakaa 
uskomukset kahteen osaan: käsityksiin lähialueella sijaitsevasta, hautapaikkaan 
sidoksissa olevasta lähivainajalasta ja kaukana tuonilmaisessa sijaitsevasta 
etävainajalasta.144   
 
Ortodoksinen ajattelu tavoittaa myös kansanperinteen näkemyksen maailmojen 
välisestä yhteydessä. Kirkko opettaa rukoilemaan vainajien puolesta, olemaan 
yhteydessä vainajiin, mutta ainoastaan kirkon kautta. Isä Kallistos Ware kirjoittaa, että 
pyhien elämänkerroissa tunnetaan tapauksia, joissa kuollut pyhäksi koettu henkilö on 
yhteydessä tässä maailmassa olevaan, mutta hän korostaa, ettei tämänilmaisessa 
olevien tule yrittää olla suoraan yhteydessä kuolleisiin. Ortodoksikristillisyydessä 
yhteys vainajiin tapahtuu hänen mukaansa hengellistä kautta, ei psykologista. 
                                                 
142 Ks. Apo 1998, 71. 
143 Kyseessä on Anna-Leena Siikalan mukaan Kaarle Krohnin tulkinta, jonka todenperäisyyttä hän epäilee: ”Vaikka 
Krohnin etymologia ei todennäköisesti pidä paikkaansa, mana-sanalle on esimerkiksi lapin kielessä vastine, rinnastaa 
kansanruno manalla ja maan alla olevan.” Siikala 1999, 108.   
144 Ks. Siikala 1999, 108.  
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Käytännössä yhteys elää jokapäiväisen rukouselämän välityksellä.145 Ware ohjeistaa 
irroittautumaan vainajista, mutta kuitenkin muistamaan heitä päivittäisissä 
rukouksissa. Elävinä kuin kuolleinakin kuulumme samaan perheeseen ja myös niin 
elävinä kuin kuolleina rukoilemme toistemme puolesta, sillä: 
 
Ylösnousseessa Kristuksessa ei ole eroa elävän ja kuolleen välillä.146  
 
Anna-Leena Siikalan mukaan voimme nähdä tuonpuoleista koskevien uskomuksien 
heijastuvan hautaustapojen kautta, myös niihin liittyvä esinelöydöt kertovat 
uskomuksista. Suhde vainajiin vaihtelee ihmisyhteisön oman sosiaalisen organisaation 
mukaan ja kytkeytyy myös muihin kulttuurin rakenteellisiin tekijöihin. Hänen 
mukaansa ei voida olettaa, että arkeologisista löydöistä huolimatta jotain tiettyä 
kulttuurimuotoa leimaisivat täysin yhdenmukaiset käsitykset vainajan asemasta 
kuoleman jälkeen.  
 
Samalla tavoin kuin eri traditioita edustavia esineitä on käytetty yhtäaikaisesti, voi 
olettaa myös henkisen perinteen sisältäneen alkuperältään erilaisia rinnakkaisia 
piirteitä. Toisaalta rinnakkaisista, ristiriitaisista ja keskenään yhdistyvistä uskomuksista 
valikoituvat yleensä jotkin kulttuurimuodoissaan dominanteiksi.147  
 
Siikalan mukaan hautalöytöjen perusteella on todennäköistä, että suomalaisilla on 
ollut jo ennen kristinuskon saapumista omaperäisiä taivasvainajala käsityksiä. Hänen 
mukaansa metsästäjäkansojen suhde vainajiinsa on selvästi pelokkaampi kuin 
maanviljelijöiden.148
 
Siikalan mukaan karjalan kielen149 arkkua merkitsevä termi ruuhi kertoo kuolleiden 
kalmistokylää varhaisemmasta kalmistokäsityksestä, etävainajalasta. Ruuhentapaisen 
onton puun käyttäminen vainajan suojana on vanha ja laajalti levinnyt tapa. Siikala 
kyseenalaistaa uskomuksen, jonka mukaan sana ruuhi viittaisi veden ylittämiseen.150
 
                                                 
145 Ks. Ware 2006, 61-63.  
146 Ware 2006, 66.  
147 Siikala 1999, 103. 
148 Ks. Siikala 1999, 111.  
149 Liivin ja lyydin murre. Ks. Siikala 1999, 120. 
150 Ks. Siikala 1999, 120.  
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Matti Sarmelan mukaan esikristillisenä aikana karjalaisten uskonnon keskeisinä 
piirteinä on ollut vainajakultti ja tietäjälaitos. Suomenlahden rannikkopiirin alkavissa 
viljely-yhteisöissä vainajat haudattiin hiisimetsiköihin lähelle viljelyksiä tai kivisille 
saarekkeille keskelle peltoa. Vainajien uskottiin vartioivan elinpiiriään kuoltuaankin, 
ja heidän kulttipaikkansa antoivat jälkeenjääneille oikeuden viljellä maata, sillä maa 
katsottiin kuuluvaksi esi-isille. Vainajille kuului esikoisuhri, ensimmäinen osa 
kaikesta maan, metsän ja veden tuotosta. Matti Sarmela spekuloi ortodoksisten 
sukujen käyneen ruokailemassa vanhoissa hiisimetsissä Karjalassa (ja Venäjällä) vielä 
pari kolme tuhatta vuotta myöhemminkin. Vainajat vaikuttivat suvun elämään ja heille 
esiteltiin kaikki suvun uudet jäsenet. Sarmela epäilee Suomessakin uskotun vainajien 
syntyvän uudelleen sukuun. Vainajakultti oli sukusidonnaisen yhteiskunnan ja 
sukukulttuurin ydinrakenteita, se symbolisoi pakanallista yhteiskuntarakennetta, jonka 
kristillinen kirkko koki päävihollisekseen. Hän ajattelee kirkon vallanneen 
hiisimetsiköt ja ottaneen haltuunsa vainajat mm. siirtämällä hautausmaat suojiinsa, 
mutta vainajakultti säilyi ja sai uusia kristillisiä selitysmuotoja. 151  
 
Karjalassa vainajat siunattiin kylän kalmistoon, joka usein oli kylän keskeisimpiä 
paikkoja. Sarmelan mukaan karjalainen kyläkalmisto oli vainajien metsikkö, josta 
kukaan ei saanut kaataa puita, ei leikata ruohoa eikä viedä pois oksaakaan. 
Hautausmaat sijaitsivat saaressa tai hautausmaa näkyi maastossa puisena saarekkeena. 
Karjalassa haudan päälle saatettiin rakentaa vielä oma asunto eli grobu152, krobu tai 
kropnitsa. Vainajan sielun uskottiin symbolisesti asuvan talossa. 153 Roudan aikaa, kun 
maata ei voinut kaivaa, on krobu ollut välttämätön apuväline haudankaivajalle. 154  
Juha Pentikäinen kuitenkin näkee krobujen funktion olleen muuta kuin käytännön 
sanelema. Hänen mukaansa kropun ikkunan on kuulunut olla kotiin päin, sieltä 
vainajan uskottiin tarkkailevan suvun toimia. Tämän mukaan saatettiin haudata 
työkaluja, jotka osoittivat, että vainajan saatettiin uskoa harjoittavan tuonilmaisessa 
samaa ammattia kuin eläessäänkin. Mökissä oli myös räppänä, josta vainajan sielun 
uskottiin maailman lopun koittaessa siirtyvän tuonpuoleiseen sielulinnun hahmossa. 
Pentikäisen mukaan kroput kuvaavat enemmänkin karjalaista ihmiskäsitystä, kuolleet 
                                                 
151 Ks. Sarmela 1994, 29. 
152 Grobu. ”Hauta, ruumisarkku, romuluinen nainen; pyhimyskuva, jota kannetaan pääsiäisyönä kirkon ympäri kr. katol. 
jumalanpalveluksen yhteydessä.” Pohjanvalo 1947, 27.  
153 Ks. Sarmela 1994, 57. 
154 Ks. KL27/SA/2006.  
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olivat osa elävien elämää. Sosiaalinen raja ja sen merkitys elämän ja kuoleman välillä 
oli hiuksen hieno. Yhteys sukulaisiin ei päättynyt kuoleman myötä.155  
 
Rajakarjalaiset vastaajat eivät mainitse karsikkoperinnettä, eikä se Raja-Karjalan 
osalta tule vastaan myöskään tutkimuskirjallisuudessa. Juha Pentikäisen mukaan 
karsikkoperinne on kyllä itäisensuomen perinnettä, mutta hän näkee sen kuuluneen 
osaksi luterilaisten kuolemariittikäytäntöjä. 156  Pentikäinen on tutkinut asiaa 
nimenomaan vanhan Suomen osalta, mutta ei esimerkiksi Karjalan Tasavallassa. 
Pentikäisen mukaan tapa on Suomessa vanhakantainen ja lähtöisin kristinuskoa 
edeltävältä ajalta. 157  Karsikko on voinut olla joko kivi tai puu, johon on tehty 
merkintöjä. 158  Varhaisemmin karsiminen on oletettavasti liittynyt vainajan 
kuljettamiseen kuuluneisiin menoihin. Tapaan ovat vaikuttaneet Keski-Euroopassa ja 
Baltian maissa sekä Skandinaviassa tunnetut varautumisriitit sekä tapa kiinnittää 
muistotauluja ruumiin kuljetusreitin varteen. Pentikäisen mukaan myöhemmin tapa on 
tulkittu vainajan liikkumisen rajoittamiseksi kummittelemisen ehkäisemiseksi. 
Käytännössä on ajateltu, ettei vainaja voi poistua hautausmaalta, mikäli hautausmaan 
rajalla on karsikko. Pentikäisen mukaan karsikolla on aiemmin saatettu merkitä myös 
huomattavan merkittäviä paikkoja, kuten esimerkiksi hyviä kalapaikkoja ja tapa olisi 
sittemmin siirtynyt ensin vainajan kulkureitin merkitsemistavaksi ja sitten 
kalmistolle.159  
 
Pentikäisen tutkimuksesta saa käsityksen, että tapa on osa ainoastaan luterilaista 
perinnettä. Se kuitenkin elää edelleen Karjalan tasavalassa, ainakin Vienan Karjalassa, 
joka ennen vallankumousta oli ortodoksista aluetta. Pentikäisen kirja ei käsittele 
Suomen ulkopuolista aluetta, joten viittaukset Vienaan ja muihin karjalaiskeskittymiin 
Venäjällä eivät kuulu sen piiriin. Itse tulkitsen, että karsikkoperinne on jossain määrin 
kuulunut joillekin suomalaisugrilaisille kansoille jo nimenomaan esikristillisenä 
aikana, eikä tapa sinänsä ole siksi sidonnainen erityiseen uskontokuntaan. Se on jäänyt 
elämään toisaalla kristinuskon mukana ja toisaalla ei.  
 
                                                 
155 Ks. Pentikäinen 1990, 27-28. 
156 Ks. Pentikäinen 1990, 59. 
157 Ks.Pentikäinen 1990, 59.  
158 Ks. Pentikäinen 1990, 46 ja 49. 
159 Ks. Pentikäinen 1990, 59. 
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Suomalaisessa perinteessä kertomukset kummittelevista vainajista ovat olleet yleisiä 
ja elinvoimaisia. Perinteentallentajat ovat tavanneet myös kertomuksia erityisistä 
vainajien näkijöistä, jotka ovat olleet henkilöitä, joilla on ollut erityinen kyky nähdä 
tai aistia vainajien läsnäolo. Vainajien näkijät ovat ansainneet yhteisönsä keskuudessa 
arvostusta erikoisella kyvyllään. Heitä on pidetty noituuteen taipuvina tai jopa 
hermostollisesti sairaina. Skandinaviasta Länsi-Suomeen ja joillekin paikoin Karjalaa 
on levinnyt myös tarinoita kalmanväestä, joka tarujen mukaan on ollut milloin 
päätöntä ja milloin raajatonta. Perinnettä näyttää olleen jonkun verran esimerkiksi 
Salmissa.160   
 
Sarmelan esimerkit kuvaavat kaikki lähivainajala ajattelua, jossa vainajat sijaitsevat 
tämäilmaisessa, esimerkiksi hautausmaalla. Siikalan näkemyksen mukaan käsitykset 
lähi- ja etävainajaloista sijoittuvat eri aikakausiin, vaikkakin ne ovat voineet elää myös 
samaan aikaan Siikalan esittämillä kahdella eri vainajala -käsityksellä voi nähdä 
olevan vertailukohta ortodoksisen kirkon käsityksiin kuolemanjälkeisestä elämästä. 
Ortodoksisessa kuolemakäsityksessä ei kyse kuitenkaan ole Siikalan esittämästä 
kahdesta eri vainajalasta, sijaintipaikasta, vaan ajasta. Kirkon opetuksen mukaan 
vainaja voi liikkua tämänilmaisessa, tässä maailmassa, elinpaikoillaan, 40 päivää 
kuoleman jälkeen. Tämä perustuu Raamattuun ja Kristuksen esimerkkiin. Voidaan siis 
ajatella, että ortodoksisessa ajattelussa vainaja oleskelee Siikalan termein 
lähivainajalassa 40 päivää kuolemansa jälkeen. Tämän jälkeen vainaja siirtyy 
Kristuksen esimerkin mukaisesti tuonilmaiseen.161     
 
Lähdekirjallisuuden pohjalta voi tulkita, että rajakarjalaisessa kuolemakäsityksessä on 
olemassa useampia tasoja, joiden välillä vainajat voivat liikkua tiettyinä aikoina tai 
suoritettuaan tiettyjä toimia. Kuoltuaan vainaja liikkuu sekä kirkon että kansan 
uskomusperinteen mukaisesti tämänilmaisessa, tutussa ympäristössä. Kuitenkin 
vainajana, lähivainajalassa. Ei fyysisenä olentona. Molempien uskomusperinteiden 
mukaisesti vainaja siirtyy neljänkymmenen päivän – tai tulkinnasta poiketen kuuden 
viikon – kuluttua tuonilmaiseen. Kirkon opetuksen mukaan vainaja siirtyy 
tuonilmaiseen odottamaan Kristuksen toista tulemista, eikä vainajalla ole paluuta 
tämänilmaiseen. Sen sijaan kansanperinteessä toteutetut lounaalliset tiettyinä 
                                                 
160 Ks. Sarmela 1994, kartta 7. 
161 Ks. mm. Ambrosius 1998, 43. 
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muistopäivinä antavat ymmärtää kansan uskoneen vainajan palaavan tämänilmaiseen, 
lähivainajalaan, tiettyinä päivinä. Tulkinnasta riippuen voi todeta vainajan joko 
liikkuvan ilmaisien välillä tai etävainajalan ja lähivainajalan välillä tiettyinä aikoina.  
 













Kaavio 10: Vainajan liikkuminen lähi- ja etävainajaloissa.  
 
Tämä käsitys erottaa selkeästi kirkon ja kansan uskomuksia, kuitenkin kirkon piirissä 
tiiviisti työskentelevien voidaan sanoa uskoneen tai ainakin kertoneen lähi- ja 
etävainajala uskomuksesta, esimerkkinä Pohjanvalon aineistosta löytynyt kertomus 
Kitelän ortodoksisen kirkon staarostasta.   
 
Kun ukko Hentunen Soanlahdelta oli kirkkovahtina Kitelän kirkossa sellaisilla 
ehdoilla, että jos hän oli yötä kotonaan niin piti hänen joka tunti käydä lyömässä kelloa, 
mutta jos hän vietti yönsä kirkossa, niin silloin hänen ei tarvinnut kelloa soittaa yön 
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aikana. Oltuaan yli kolmekymmentä vuotta kirkkovahtina tuli hän tänä aika kokemaan 
yhtä ja toista merkillistä, mutta kaikkein ihmeellisin hänestä oli ollut se, että vainajat 
tulivat kirkkoon aivan näkyvinä olentoina ja asettautuivat riviin istumaan yhtähyvin 
silmin nähtäville mutta olemattomille tuoleille kuvastoseinän viereen. Keitä näistä 
vainajista vahti tunsi, niin olivat aina samoja, saman verran tuoleja, ja saman verran 
istujia. Yövahti kun ei pelännyt mitään, niin joutui hän usein tarkastuskierrosta 
tehdessään kulkemaan näiden vainajien tuolirivien välistä, olennot eivät koskettaneet 
häntä muuten kuin jokainen niistä hänen ohikulkiessaan ojensi kätensä häntä kohden 
ikään kuin tervehtiäkseen häntä, mutta vahti ei ollut kertaakaan tarttunut ojennettuihin 
käsiin, vaan oli aina rauhallisesti kulkenut ohi. Vainajat olivat istuneet tuoleillaan 
mitään puhumatta, ikään kuin kuunnellen jonkun näkymättömän henkilön puhetta. 
Näihin haamu olentoihin oli kirkkovahti niin tottunut ja kiintynyt, että lopulla hän 
kaipasi niitä seuralaisikseen, jos minä yönä ne eivät kirkkoon tulleet, sillä eivät ne 
jokainen yö käyneet siellä kirkossa istumassa.162  
 
Kerran eräs vanha mummo Impilahden Kitelä kylässä rukoili Jumalalta aina, että Jumal 
ottaisi hänet lapsia liekuttamaan vaikka taivaaseen johtavien portaiden alimmalle 
askelmalle. Niin sitten tapahtui, että mummo kuoli. Kun pappi ei ollut sillä hetkellä 
kotona, niin vietiin mummon ruumis kirkkoon papin palaamista odottamaan. Yöllä 
sitten kirkkovahti Hentunen näkee kirkossa kaikki kynttilät palamassa, hän ihmettelee 
suuresti tuota outoa näkyä ja käy sammuttamassa kaikki kynttilät ja sulkee ovat. Ulos 
mentyään näkee kirkkovahti taas kirkossa kaikki kynttilät palamassa kuten äskenkin, 
silloin kirkkovahti menee illalla kotiin tulleelle papille asiasta kertomaan. Pappi kun 
kuuli asian, niin vastaa hän kirkkovahdille: Anna niiden kynttilöiden palaa siellä 
rauhassa, mutta lähtee itse kuitenkin tuota merkillisyyttä katsomaan, että todellakin 
siellä ne kynttilät palavat, ja paloivathan ne, kuten vahti oli ilmoittanut. Pappi meni sen 
jälkeen kirkkoon ja siunasi siellä mummon ruumiin ja kynttilät heti sammuivat. 
Seuraavana päivänä kun tutkittiin asiaa, niin havaittiin, että kynttilät eivät olleet pitkän 
yön palamisesta lainkaan kuluneet.163
 
Ensimmäisessä esimerkissä kirkko toimii eräänlaisena lähivainajalana, jonne vainajat 
palaavat tiettyinä öinä. Esimerkissä ei kerrota staarostan havainnoineet mitkä tietyt yöt 
olivat kyseessä. Staarosta kokee pelkoa kohdatessaan vainajat, mutta lopulta 
kummallisella tavalla ystävystyy näiden kanssa ja jää jopa kaipaamaan heitä. Tarina 
on moniulotteinen, sillä se pitää sisällään kansan uskomuksen lähivainajalaan 
palaavista vainajista, mutta toimii myös eräällä tavalla pelottimena kuulijalle: 
joidenkin paikka kuoleman jälkeen on tulla kirkkoon kuulemaan ”jotain”. Esimerkistä 
                                                 
162 Ks. Pohjanvalo. Kuolleet kirkossa, 22.  
163 Ks. Pohjanvalo. Kuolemaan meno,  22. 
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ei käy ilmi, ovatko vainajat kirkossa ikään kuin kärsimässä rangaistusta vaiko ikään 
kuin taivaan esikartanossa, jollaisena kirkko symbolisesti kristityille näyttäytyy, 
”taivaana maan päällä”.   
 
Toinen esimerkki kuvastaa hyvin kirkon opetusta siitä, kuinka vainajat voivat liikkua 
kotitienoillaan neljänkymmenen päivän ajan. Kertomuksesta nousee esiin myös 
viittaus kirkon rituaalien välttämättömyyteen. Kertoja on halunnut korostaa panihidan 
toimittamisen merkittävyyttä vainajan kannalta. Voimme esittää vain arveluita 
merkityksistä tarinan kertomisen taustalla. Kenties yhtenä tarkoituksena on ollut 
rohkaista seurakuntalaisia toimimaan kirkon opetuksen mukaisesti ja pyytämään 
pappia toimittamaan panihidan maallikoiden sijaan. 
 
Kyselylomakkeeseen vastanneet rajakarjalaisen noudattelivat pitkälti tutkimuksen 
taustakirjallisuuden muodostamaa kuvaa kuolemakäsityksestä. Yhdessä 
kysymyksistä164 kysyttiin ”Mitä kuolleelle uskottiin tapahtuvan kuoleman jälkeen”. 
Vastaajat sanoivat, että kuoleman jälkeen vainajan paikkana on ylösnousemus tai 
helvetti, 165  hän pääsee taivaaseen, 166  siirtyy tuonpuoleiseen, 167  uskottiin 
ylösnousemukseen,168 uskottiin vainajan muuttaneen tuonilmaiseen,169 uskottiin, että 
sielu pääsee taivaan kotiin ja ruumis haudan lepoon,170 uskottiin, että tietyn aikaa 
kuollut on läsnä ennen kun nousee taivaaseen 171  ja [elettiin] jälleennäkemisen 
toivossa.172  
 
Vastaajat selittivät kuolleen siirtyvän tuonilmaiseen, tuonpuoleiseen, menevän pois, 
menevän taivaaseen, välitilaan tai Jumalan luo.  
 
Siirtyvän ”tuonpuoleiseen eli Jumalan näkymättömään valtakuntaan.173
 
Eri henkilöt eri tavoin. Pääasiassa lopullisena pois menona.174
                                                 
164 Kyselylomakkeen kysymys numero 7.  
165 Ks. KL1/IM/2006. 
166 Ks. KL2/IM/2006. 
167 Ks. KL4/IM/2006. 
168 Ks. KL6/IM/2006. 
169 Ks. KL7/IM/2006. 
170 Ks. KL/13/SA/2006. 
171 Ks. KL/18/SA/2006. 




Uskottiin hänen siirtyvän Jumalan haltuun.175
 
Sitä kukaan ei meille lapsille kertonut [minne kuollut menee kuoleman jälkeen]. Vain 
pääsiäisaika, juhla-aika oli erittäin poikkeava aika kuolemalle. Se oli erityinen armo 
ihmiselle: Silloin sielu pääsi suoraan taivaaseen.176
 
Vastaajat kuvaavat sielun elämän jatkuvan kuoleman jälkeen, myös 
ylösnousemukseen on vastaajien mukaan uskottu. Osa vastaajista katsoi 
jälleennäkemisen liittyneen karjalaiseen kuolemakäsitykseen, mutta yhdessä 
vastauksessa tuotiin esille ettei jälleennäkemisestä ollut puhuttu, ainakaan siinä 
määrin, että se olisi jäänyt vastaajalle mieleen.    
 
Kuolleet menevät välitilaan, myöhemmin siirtyvät lopullisesti odottamaan kuolleiden 
ylösnousemusta.177
 
Uskottiin ylösnousemukseen, mutta en muista kuulleeni jälleen-näkemisestä.178
 
Elämän jatkuvan ikuisuudessa, puhuttiinkin ”tuonilmazih menos”.179
 
Uskonnon mukaisesti uskottiin sielun kuolemattomuuteen. Taikauskojakin esiintyi ja 
”pokoiniekkojen” ilmestymistä ja kummittelua pelättiin.180
 
Uskottiin jälleen näkemiseen tuonpuoleisessa.181
 
Kansanuskon mukainen näkemys ilmaisien välisen rajan joustavuudesta ja 
yhteydenpidosta näkyy myös aineistossa. Salmissa uskottiin vainajien jopa ohjailevan 
tämänilmaisessa asuvien omaisten elämää. 
 
Uskottiin siirtyvän ”tuonilmaisiin” ja sieltä seuraavan läheisten elämää, ja jopa 
ohjailevan182
                                                                                                                                                                  
174 KL/5/IM/2006. 
175 KL/8/IM/2006. 









Muutamissa vastauksissa tiivistyvät rajakarjalaisen kuolemauskon käsitykset sekä 
kielellisesti että mielellisesti. Vastauksien pohja on kristillinen, mutta taustalta on 
tulkittavissa hiuksenhieno kansanperinteen sävy, joka tulee esille muun muassa 
karjalankielisissä tulkinnoissa.  
 
Kuollut saa paremman osan Spuasan luona, kun ”lie hyvin elännyh”. Lapsukaisille 
ajateltiin kaikkein kauneinta osaa untuvaisten höyhenien post´eliloil´ da pieluksill. 
Esirukouksien vahvaan apuun turvautuen pidettiin ”siltaa” taivahah. Pelättiin ied´ieh 
(kadotus) joutumista.183
 
Häi siirdyi tuonilmasih, Spuassu händy armahtakkah. Luojansa pelottava, toivon 
mukaan kohtaaminen. Edesmenneiden läheisten omaisten sekä ystävien 
jälleennäkeminen.184  
 
Laura Jetsun mukaan kuolemaan varustautuminen kuvaa omaan kuolemaan 
suhtautumista. Tällä hän viittaa karjalaiseen tapaan varata omat tietynlaiset 
kuolinvaatteet valmiiksi. Hänen mukaansa eläessä kuolinvaatteet ja niiden 
valmistaminen edellyttää kuoleman väistämätöntä hyväksymistä. Kuolinvaatteiden 
varaamisen ja valmistamisen kautta oman ruumiin kuolema tulee konkreettisemmin 
lähelle kuin esimerkiksi testamenttia laatiessa. Kuolinvaatteiden vaatimuksena 
mainitaan muun muassa puhtaus, jotta ne päällä pääsee tuonilmaiseen.185  Ihminen 
valmistautuu odottamaansa kuoleman jälkeiseen elämään jo tässä maailmassa. Sama 
on havaittavissa kyselyn vastauksissa:  
 
-- puettiin parhaisiin asusteisiin.186
-- varattiin kuolinvaatteet, johon vainaja puettiin.187
-- varustettiin puettavat vaatteet – kuolinsovat.188
  
                                                 
183 KL/22/SA.MA/2006. 
184 KL/26/SA/2006. 
185 Ks. Jetsu 2001, 171-172.  
186 KL/3/IM/2006. 
187 KL/7/IM/2006. 
188 KL/17/SA/2006.  
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Jetsun tulkintaa soveltaen, voi siis todeta, että tutkimuksen kohdealueella ja 
kohdeaikana eläneet ihmiset kuvaavat alueella varustaudutun tuonilmaiseen 
konkreettisesti.  
 
4.2. Ortodoksinen ihmiskäsitys 
  
Katekismus selittää Adamin olevan koko ihmissuvun isä ja että Kristus on osa tätä 
ihmisyyttä Adamin kanssa. Erotuksena, että Jeesus Kristus, joka syntyi ihmiseksi 
Jumalasta, tuli uudeksi ihmisyyden pääksi. Uudeksi Ihmiseksi, koko ihmiskunnan 
presentoijaksi. Ortodoksisen ihmiskäsityksen perusajatuksena toimii Kristuksen 
esimerkki. Kun Kristus kuoli ristillä ja nousi ylös kuolleista, kuoli ja ylösnousi 
samalla koko ihmiskunta hänen mukanaan.189
 
Ortodoksisen uskonopin koonneen Johannes Damaskolaisen mukaan ortodoksinen 
ihmiskäsitys on tavallaan kahden maailman välissä. Hänen mukaansa Jumala loi 
hengellisen olemuksen: enkelit ja kaikki taivaalliset joukot, sillä ne ovat selvästi 
henkiolentoja ja luonnoltaan ruumiittomia. Jumala teki myös aistein havaittavan 
taivaan ja maan ja sen mitä niiden välillä on. Näiden kahden maailman, aineettoman ja 
aineellisen, välille hän loi ihmisen, joka on aineellinen ruumiiltaan ja aineeton 
sielultaan.  
 
Damaskolaisen mukaan juuri sielu on ihmisessä se, jota kutsumme Jumalan kuvaksi. 
Ruumis ja sielu luotiin yhtä aikaa. Johannes Damaskolainen esittää Jumalan luoneen 
ihmisen pahuudettomaksi, suoraksi, hyveelliseksi, suruttomaksi, huolettomaksi, 
kaikkinaisten hyveitten kaunistamaksi, kaikkia hyveitä kasvattavaksi, ikään kuin 
toiseksi maailmaksi, pieneksi suuressa, uudeksi kumartavaksi enkeliksi, 
yhdistyneeksi, näkyvän luomakunnan kaitsijaksi, yhdellä kertaa hengeksi ja lihaksi. 
Johannes Damaskolaisen mukaan Jumala loi ihmisen luonnoltaan synnittömäksi ja 
tahdoltaan vapaaksi. Tällä hän ei tarkoita sitä, etteikö ihminen pystyisi tekemään tai 
tekisi syntyi, vaan sitä, että hänellä ei ole luonnollista taipumusta synnin tekemiseen. 
Damaskolaisen mukaan sielu on elävä olemus, yksinkertainen ja ruumiiton, oman 
luontonsa mukaan ruumiillisille silmille näkymätön, kuolematon, sanallinen ja 
                                                 
189 Ks. Katehisis 1982, 64-65.  
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ymmärtäväinen. Hän esittää ruumiin olevan kolmiulotteinen ja sen määritteet ovat siis 
pituus, leveys ja syvyys eli paksuus.190  
 
Johannes Damaskolaisen mukaan ihminen on yhteydessä myös sieluttomiin ja 
osallinen järjettömien elämästä ja järjellisten ymmärryksestä. Sieluttomiin hän on 
yhteydessä ruumiinsa mukaan ja neljän alkuaineen sekoituksen mukaan, kasveihin 
samaten ja ravitsevan, kasvattavan ja siementä tuottavan eli synnyttävän voiman 
mukaan ja järjettömiin (joita Damaskolainen kutsuu myös sanattomiksi) samalla 
tavoin. Hänen mukaansa ihminen on yhteydessä neljän alkuaineen kautta myös 
haluihin eli mielialaan, himoon, aisteihin ja kiihkeään liikkeeseen. Aisteja 
Damaskolainen esittää olevan viisi: näkö, kuulo, haju, maku ja kosketus. 
Damaskolaisen mukaan ihminen on itsessään pieni maailma, sillä järjellisyytensä 
kautta ihminen liittyy ruumiittomiin ja hengellisiin luontoihin, ajatellessaan ja 
ymmärtäessään ja harkitessaan kaikkea ja pyrkiessään hyveisiin ja halutessaan 
hyveiden huippua, jumalallisuutta.191  
 
Johannes Damaskolaisen mukaan sielulle on ominaista jumalallisuus sekä käsityskyky 
ja yhteistä sielulle ja ruumiille ovat hyveet. Hän luonnehtii sielun käyttävän hyväkseen 
ruumista. Hän muistuttaa, että järki vallitsee luonnostaan järjettömyyttä, sillä sielun 
voimat jaetaan järjelliseen ja järjettömään. Järjettömässä sielussa on kaksi osaa: toinen 
ei kuuntele eli ei tottele järkeä ja toinen on sille kuuliainen, eli tottelee järkeä. 
Tottelematon, joka ei ole järjelle kuuliainen, on se, mikä liittyy elämään ja jota 
Damaskolaisen mukaan kutsutaan myös sykkeeksi ja siemeneen eli synnyttämiseen ja 
kasvuun liittyväksi. Tottelemattomaan järkeen kuuluu myös kasvuvoima, jota ei 
hallitse järki, vaan luonto. Johannes Damaskolainen luonnehtii ravinnon tarpeeseen, 
synnyttämiseen ja uuden elämän tuottamiseen liittyviä tarpeita tottelemattoman järjen 
osa-alueiksi. Ne kuuluvat elämään liittyvään sykkeeseen, jotka toimivat, halusimmepa 
tai emme. Johannes Damaskolainen kuitenkin muistuttaa, että toiset asiat ovat hyviä ja 
toiset huonoja. Se, mitä odotamme tuottaa halun ja sen saavuttaminen tuottaa 
nautinnon. Vastaavasti odotettu paha tuottaa pelkoa ja sen saavuttaminen murhetta. 
Tässä yhteydessä Johannes Damaskolainen muistuttaa tarkoittavansa hyvällä sellaista, 
                                                 
190 Ks. Johannes Damaskolainen 1980, 67. 
191 Ks. Johannes Damaskolainen 1980, 67. 
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joka on todella hyvää tai sellaista joka tuntuu hyvälle ja pahalla sellaista, joka on 
pahaa tai tuntuu pahalta.192
 
Ortodoksisen ihmisenkäsitys on Raamatun esikuvan mukaisesti luotu Jumalan kuvaksi 
ja kaltaiseksi. Heikki Makkosen mukaan ihmisen jatkuva perusvelvollisuus on pyrkiä 
Jumalan kaltaiseksi.193  
 
Makkonen esittää, että Jumalan kuvana ja kaltaisena oleminen tarkoittaa, että 
kuvallisuus ja kaltaisuus liittyvät toisiinsa ja selittävät toinen toisiaan, sen sijaan että 
olisivat vastakkaisia ominaisuuksia.194 Hän jatkaa:  
 
Kirkon opetuksessa ihmiskuvaan kuuluu olennaisesti käsitys vapaasta tahdosta. Tämä 
ominaisuus on yhteinen kaikille ihmisille, vaikka he muutoin eroavatkin toisistaan. 
Ortodoksisen etiikan esityksissä tahdonvapaudella ymmärretään ihmisessä olevaa 
ominaisuutta tehdä valintoja Jumalan tahdon täyttämisen tiellä.195  
 
Piispa Kallistos Ware esittää hieman edellä mainitusta poikkeavan tulkinnan. Hänen 
mukaansa ihminen jakaantuu ruumiin ja sielun sijasta kolmeen osaan: ruumiiseen, 
henkeen ja sieluun. Hän viittaa vetoaa tulkinnassaan apostoli Paavalin sanoihin  
 
Mutta itse rauhan Jumala pyhittäköön teidät kokonansa, ja säilykööt koko teidän 
henkenne ja sielunne ja ruumiinne nuhteettomana meidän Herramme Jeesuksen 
Kristuksen tulemukseen. (1 Tess 5:23)  
 
Waren mukaan ruumis, joka on luotu maan tomusta, on ihmisluonnon fyysinen eli 
materiaalinen aspekti. Sielu on elinvoima, joka elävöittää ruumiin ja saa sen 
liikkumaan. Kolmas aspekti ihmisessä on henki, joka on Waren mukaan Jumalan 
henkäys. 
 
Hän kirjoittaa myös eläimillä olevan sielun, mutta ei jumalallista henkeä. Ihmisen 
sielu on kuitenkin erityinen, sillä se on rationaalinen, toisin kuin eläinten.196  
                                                 
192 Ks. Johannes Damaskolainen 1980, 69. 
193 Ks. Makkonen 1989, 25. 
194 Ks. Makkonen 1989, 25. 
195 Makkonen 1989, 26. 
196 Ks. Ware 1985, 75. 
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4.3. Naiset kristillisen kuolemakulttuurin ilmentäjinä 
      
Miksi naiseus ja kuolema on yhdistetty toisiinsa? Kristillisenä lähtökohtana pidetään 
Vanhaa testamenttia ja syntiinlankeemusta. Syntiinlankeemuskertomuksen mukaan 
nainen otti kielletyn hedelmän käärmeeltä ja tämän seurauksena Jumala tuomitsi 
ihmisen kuolemaan. Myös se että monissa kulttuureissa naiset ovat hoitaneet 
kuolevien ja kuolleiden ruumiit, on vahvistanut käsitystä naisen ja kuoleman 
yhteydestä.197  Terhi Utriaisen mukaan naisen paikka suhteessa kuolemaan on ollut 
sekä toiselle että toinen198. Nainen on asettunut lähelle toisen kuolevaa ruumista. Hän 
on edustanut kuoleman uhkaavaksi koettua toiseutta subjektille, joka on tyypillisesti 
ollut mies. Utriaisen mukaan naisen rooli kuoleman toiseuden tuojana ja kantajana, 
Eevana, käy kuitenkin ilmi, kun katsotaan erilaisia figuratiivisia ja imaginaarisia 
merkitseviä käytäntöjä.199  
 
Ortodoksisen opetuksen mukaisissa kuolemariiteissä keskeisellä sijalla toteutuksessa 
on pappi, joka on mies. Naisten keskeistä asemaa kuolemaan liittyvissä riiteissä on 
selitetty monella eri tavalla. Laura Jetsun mukaan hautausta ovat edeltäneet 
kuolemiseen ja kuolettamiseen liittyvät riitit, joiden naiskeskeisyyttä valottavat sekä 
tutkimus että vanhat aineistot, ja sama koskee hautauksen jälkeen tulevia 
muistajaisriittejä. Näihin liittyvät toimet kuten kuolinvaatteiden hankkiminen, 
yönistuminen ja haudoilla käynti ovat kaikki naisten toimia. Jetsu toteaa, että tästä 
voisi tehdä harhaanjohtavan johtopäätöksen, että kuolemakulttuuri noudatti sen 
ulkopuolella toimivaa sukupuolijakoa. Se on varmasti vaikuttanut roolijakoon, muttei 
ole Jetsun mukaan kuitenkaan tärkein naisten toimista.200   
 
                                                 
197 Ks. Utriainen 2000, 224. 
198 Toiseudella tarkoitetaan tässä yhteydessä sitä, että mies on lähtökohta eli ensimmäinen, josta nainen eli toinen 
määritetään, ja miehen määrittämänä tai miehisyydestä katsoen määritetty nainen on tällöin tuomittu toiseuteensa. On 
kuitenkin syytä huomata, että kuoleman vieraillessa miehet hoitivat kuolemaan liittyvät praktiset työtehtävät kuten 
arkun tekemisen, haudan peittämisen. 
199 ”Niin sanotuissa sivistysvaltiossa käytävissä kiihkeissä aborttikeskusteluissa on nähtävissä kysymykset naisruumiista 
ja kuolemasta. Myös naisen ulkonäköä ja ikääntymistä manipuloivat teknologiat ja diskurssit saavat osan kulttuurisista 
syvämerkityksistään sen kautta, että olemme tottuneet katsomaan kuolemaa suoremmin (vanhenevan) naisen kuin 
(vanhenevan) miehen kautta.” Utriainen 1999, 20-21. 
200 Ks. Jetsu 2001, 101-102. 
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Voidaan sanoa, että itäistä kuolemakulttuuria ovat yleensä johtaneet iäkkäät naiset. He 
ovat olleet keskeisessä asemassa elämän käännekohtariittien toimeenpanossa. Näiden 
syntymän ja kuoleman välimaastoon sijoittuvien riittien spesialisteina naisilla oli 
enemmän kompetenssia puhua kuolemasta kuin ikäisillään miehillä. Heidän 
rituaalijohtajuutensa ei Laura Jetsun mukaan määrity pelkästään olosuhteen saneleman 
pakon kautta, (kun pappi ei ollut paikalla) vaan se voidaan nähdä määrittyvän 
luonnollisen läsnäolon lisäksi ennen kaikkea sen kautta, että he ovat luoneet 
kulttuurisen koodin, jolla tapahtumien synnyttämät yksilölliset kokemukset ja tunteet 
on mahdollista asettaa yleisimpiin kehyksiin ja sen kautta ottaa ne haltuun uudella 
tasolla. Naiset asettuvat rituaalisen toiminnan sisällä sekä objektin että subjektin 
asemaan. Kuolemaan liittyvissä toiminnoissa he ovat asiantuntijoita, jotka tietävät ja 
osaavat. Tämän tietonsa tähden heillä on arvovaltaa, jota ei aseta kyseenalaiseksi 
esimerkiksi heidän ikänsä vuoksi. Kuoleman kontekstissa ikä päinvastoin antaa 
erityisen oikeutuksensa toimia rituaalijohtajana.201     
 
Terhi Utriainen tulkitsee naisen ja kuoleman suhdetta hieman toisin. Hän näkee naisen 
ja kuoleman rinnakkaiseloa selitetyn kristillisessä perinteessä Vanhan testamentin 
syntiinlankeemuskertomuksen kautta. Naisen himokkuus, kyky synnyttää, ja äitiys on 
tulkittu kuoleman näkökulmasta niin, että selibaatti on miehille ainoa keino suojautua 
lihallisuutta ja kuolemaa vastaan. Paikoin naisen hedelmätön kohtu on kuvannut 
hänen fyysiseen ytimeensä pesiytynyttä kuolemaa. Nainen on kristillisessä perinteessä 
kuvautunut kuolettajaksi, surijaksi ja myös ruumiillisen kuoleman kantajaksi. 
Suhteessa kuolemaan naisen paikka on ollut sekä toiselle että toinen.202  
 
Karjalaisen kansan naiskuvan taustalla on Satu Apon mukaan käsitys siitä, että 
ihmisen ruumis on metaforisesti ajateltuna astia. Ihminen eli mies on kokonainen 
astia, jolla on tietyt, suhteellisen suljetut rajat. Nainen sen sijaan on rikottu astia, jonka 
rajat eivät rikkonaisuudesta johtuen olleet niin suljetut. Naisastian rajat ylittyvät muun 
muassa synnytyksen ja menstruaation aikana. Suomalais-karjalaisessa ajattelussa 
nainen nähtiin epätäydellisenä, sillä naisen ruumiiseen oli lyöty syvä haava. Apon 
mukaan vastasyntynyt tyttövauva oli karjalaisisännän silmissä ”haaroista rikkinäinen 
sikiö”.  Kansan tarinat sukupuolisuuden synnystä kertovat myös siitä, kuinka ensin 
                                                 
201 Ks. Jetsu 2001, 102-103. 
202 Ks. Utriainen 1999, 20. 
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täydellisestä asiasta (miehestä) tehtiin epätäydellinen lyömällä sitä kirveellä 
(nainen).203  
 
4.4. Naisruumis kuolemakulttuurin toteuttajana 
 
Ihmisen seksuaalisuuteen liittyy oleellisella tavalla käsiteparit saastainen–puhdas, 
epäpyhä–pyhä. Saastaisen asian koetaan usein olevan myös epäpyhä ja puhtaan asian 
koetaan olevan pyhä. Konkreettisen esimerkin puhtauden ja pyhyyden yhdistymisestä 
tarjoaa kirkon käsitys Neitsyt Mariasta. Seksuaalisesti puhdas ja koskematon Maria on 
pyhä. Pyrkimys olla ehjä astia on tukenut kristillistä ihannetta neitsyydestä. Neitsyys 
on ollut ainoa keino, jolla nainen on voinut pyrkiä ehjyyteen. Ortodoksisessa 
perinteessä Jumalansynnyttäjä nähdään aina neitsyenä, synnytyksestään huolimatta. 
Katekismuksen mukaan Maria oli pyhitetty Jumalalle, lupauksena olla aina neitseenä.  
 
 K: Oliko totisesti aina neitseenä Pyhin Maria? 
V: Oli ja aina on neitseenä Vapahtajan syntymistä ennen, sayntymisen aikana ja 
syntymisen jälkeen, sentähen nimitetään Ainaneitseeksi.204  
 
Lisäksi katekismuksessa todetaan Kristuksen syntymän olleen pyhä, vieras synnille, ja 
siksi kivuton.205
 
Katekismus esittää myös neitsyyden olevan avioliittoa parempi vaihtoehto.  
 
 K: Kaikkienko pitää ruveta naintoon206? 
 V: Ei. Neitsyys on parempi aivioa, jos ken voi sen puhtauessa säilyttää.207  
 
Neitsyyden ihannoinnista huolimatta katekismus korostaa Kristuksen nimenomaan 
syntyneen, häntä ei luotu.208  
 
Émile Durkheim esittää, että kaikissa tunnetuissa uskomuksissa, jotka liittyvät 
uskontoon, esiintyy ainakin yksi yhteinen piirre: niiden mukaan kaikki ajattelun 
                                                 
203 Ks. Apo 1995, 26-27. 
204 Katehisis 1982, 55. 
205 Ks. Katehisis 1982, 57. 
206 Nainnolla tarkoitetaan avioliittoon vihkimistä. Ks. Katehisis 1982, 115.  
207 Katehisis 1982, 115.  
208 Ks. Katehisis 1982, 47.  
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kohteet jakaantuvat kahdeksi luokaksi tai vastakkaiseksi ryhmittymäksi. Näitä voidaan 
kutsua termeillä pyhä ja profaani. Pyhä sisältää kaiken mikä on pyhää ja profaani 
kaiken mikä on profaania. Pyhällä ei kuitenkaan tässä yhteydessä tarkoiteta vain 
persoonallisia olentoja, joita kutsutaan jumaliksi tai hengiksi. Kivi, puu tai mikä 
tahansa muukin fyysinen objekti voi olla pyhä. Durkheimin mukaan riitillä voi olla 
tämä luonne, eikä ylipäätään ole kysymys riitistä, jollei siinä ole mukana tätä 
ominaisuutta jossain määrin.209 Hän muistuttaa, että ”–eräitä sanoja voidaan ääntää 
vain vihittyjen henkilöiden suulla; eräitä eleitä ja liikkeitä ei kuka tahansa voi 
suorittaa.”210
 
Jaottelu pyhään ja profaaniin on käytännön tasolla nähtävissä sekä kristinuskon 
naiskäsityksessä sekä karjalaisissa kuolemariiteissä siinä kuinka kirkon ja kansariitit 
jaetaan ikään kuin vastakkaisiksi. 
 
Neitsyyttä pidettiin tärkeänä arvona kristinuskon ensi vuosisadoilla. Mary Douglasin 
mukaan apostolien alkukirkossa naiselle annettiin muiden joukossa vakio-oikeudet 
vapauteen ja tasa-arvoon, mikä oli Douglasin mukaan vastaan juutalaisten 
perinnetapoja. Sukupuolten välinen sorron muuri oli suuri tuon ajan Lähi-idässä ja 
myös Paavali viittaa tähän kirjeessään galattalaisille.211
 
Kaikki te, jotka olette Kristukseen kastettuja, olette pukeneet Kristuksen yllenne. 
Yhdentekevää, oletko juutalainen vai kreikkalainen, orja vai vapaa, mies vai nainen, 
sillä Kristuksessa Jeesuksessa te kaikki olette yksi. (Gal. 3:27-28) 
 
Uutta vapaata yhteiskuntaa luodessa oli tarpeellista luoda joukko uusia, myönteisiä 
arvoja. Pienen, vainotun vähemmistöryhmän keskuudessa ajatus neitsyyden erityisestä 
arvosta tuli tarpeeseen. Varhaiskristillisessä ja sitä edeltäneessä yhteiskunnassa eli 
ajatus naisesta rikkinäisenä astiana ja miehestä ehjänä astiana. Naisesta voi tulla 
täydellinen ehjä astia, vain jos häntä ei seksuaalisesti rikota. Mary Douglasin mukaan 
ajatus naisesta petollisena Eevana samaten kuin sukupuolen saastuttavuuden pelot 
kuuluivat tietynlaiseen sosiaaliseen järjestykseen. Mikäli tällaista järjestystä on 
                                                 
209 Ks. Durkheim 1980, 55-56. 
210 Durkheim 1980, 56. 
211 Ks. Douglas 2000, 234-235. 
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aikomus muuttaa, sen tilalle tulee luoda uusi symboli sekä lunastaa neitseellinen Eeva 
joka kukistaa täydellisyydellään pahan.212  
 
Douglasin mukaan pyhyys on Jumalan ominaisuus ja sanan ”pyhä” juuri hepreassa 
tarkoittaa ”eron tekemistä”. Vanhassa testamentissa opetetaan, että kaikki hyvä johtuu 
siunauksesta ja kaikki vaarat johtuvat tämän eväämisestä. Jumala on siunauksellaan 
antanut maan ihmisten asuttavaksi. Siunauksensa kautta Jumala luo maailmaan 
järjestystä, jonka avulla ihmisten toimet kukoistavat. Jos Jumalan antama siunaus 
evätään, siitä seuraa hedelmättömyyttä, kulkutauteja ja sekaannusta. 213  Jumalan 
antamien käskyjen noudattaminen tuo rikkautta ja rikkominen kurjuutta ja lopulta 
tuhon. Niin käskyt kuin seremoniatkin keskittyvät ajatukseen Jumalan pyhyydestä, 
joka ihmisen on luotava uudellen omassa elämässään. Kyse on 
maailmankaikkeudesta, jossa ihminen menestyy pysymällä pyhän yhteydessä ja erossa 
siitä hän tuhoutuu.214 Jumala on myös velvoittanut ihmisiä olemaan pyhiä: ”Olkaa 
pyhät, sillä minä, Herra, Teidän Jumalanne, olen pyhä.” Pyhyydellä tarkoitetaan 
täydellisyyttä ja se vaatii sitä että yksilöiden tulee mukautua ominaiseen luokkaansa. 
Pyhyys vaatii myös sitä, että eri luokkia ei sekoiteta keskenään.215
 
Hannele Koivusen mukaan neitsyys on muodostunut käsitteenä puhtauden, siveyden 
ja eheyden vertauskuvaksi ja synonyymiksi. Hänen mukaansa kaikissa yhteiskunnissa 
ja kulttuureissa on epäpuhtauteen ja tabuihin liittyviä moraalisäädöksiä. Niiden kautta 
turvataan yhteiskunnan pysyvyys ja suljetaan pois potentiaaliset uhkatekijät. 
Puhdistautuminen yhdistetään ruokaan, sairauteen, sukupuolisuuteen, vereen ja 
erityisesti kuukautisvereen. 216  Epäpyhän kosketus teki ihmisestä tai esineestä 
                                                 
212 Ks. Douglas 2000, 234-235. 
213 ”Jos ette tottele Herraa, Jumalaanne, ettekä tarkoin noudata kaikki hänen käskyjään ja säädöksiään, jotka minä teille 
annan, niin teitä kohtaavat nämä kiroukset: Te olette kirottuja kaikkialla, missä olettekin. Kirottuja ovat teidän 
viljakorinne ja taikinakaukalonne. Kirottuja ovat teidän lapsenne, teidän maanne sato ja teidän karjanne vasikat ja 
karitsat. Olette kirottuja, kun palaatte kotiin. Olette kirottuja kun lähdette matkaan. Herra lähettää teidät keskuuteenne 
kirouksen: teittepä mitä tahansa, hän saattaa teidät kauhun ja sekasorron valtaan, ja pian te tuhoudutte ja häviätte maan 
päältä pahojen tekojenne tähden, kun hylkäsitte Herran. Hän tartuttaa teihin ruton, kunnes on hävittänyt teidät siitä 
maasta, jota olette menossa ottamaan haltuunne. Herra lyö teitä hivuttavalla taudilla, kuumeella ja tulehduksilla, 
polttavalla helteellä ja kuivuudella, viljaruosteella ja nokitähkällä, ja te saatte kärsiä niistä, kunnes teitä ei enää ole. 
Taivas teidän yllänne on pronssia, ja maa on oleva rautaa teidän allanne. Herra antaa sateen langeta maahanne tuhkana: 
teidän päällenne sataa taivaasta hiekkaa, ja te menehdytte.” (5. Moos. 28:15-24.) 
214 Ks. Douglas 2000, 102-103. 
215 Ks. Douglas 2000, 106. 
216 Ks. Koivunen 1995, 51.  
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epäpyhän ja vastaavasti pyhän kosketus pyhän. Tästä löytyy esimerkki myös Uudesta 
testamentista, jossa sairas paranee koskettuaan Kristuksen viittaan. 
  
Saastaisuuden ja epäsaastaisuuden tai likaisuuden ja puhtauden määritykset ovat myös 
pitkälti praktisia. Aiemmin terveydellisenkin uhan aiheuttanut seikka leimattiin 
saastaiseksi ehkä enemmässä määrin juuri sen konkreettisen likaisuuden vuoksi. 
 
Pyhyyteen ja epäpyhyyteen liittyy naisia määrittävä dikotomia, joka on määrittää 
kuvaa naiseudesta. Hannele Koivunen selittää länsimaissa naiskuvan olevan 
kahtiajakautunut puhtaaseen Madonnan ja likaiseen huoraan. Naiseus on puettu 
mahdollisimman pyhään ja utopistiseen neitseellisen Madonnan muottiin ja kuvaan 
seksuaalisesta, mutta seksuaalisuuttaan katuvasta ja häpeävästä Maria Magdalenasta. 
Koivusen mukaan naisen itseymmärryksen perustana ovat nämä monesti alitajuiset 
kuvat kulttuurinsa naisihanteista. 217  
 
Seksuaalisuus ei välttämättä kansanperinteessä näyttäydy negatiivisena asiana. 
Uhkaavana kylläkin. Satu Apon mukaan suomalaiset perinneaineistojen kautta on 
diskursseissa syntyneiden tekstien avulla mahdollista muodostaa kuvia esimerkiksi 
siitä, miten ja millaisiksi menneisyyden ihmiset ovat käsittäneet muun muassa miehen 
ja naisen, äidin ja tyttären tai ruumiillisuuden. 218  1800-luvun runonkerääjät ovat 
tallentaneet myös seksuaalirunoutta, jossa kuvataan naturalistisesti naisen alaruumista 
tai yhdyntää. Useimmat naisen fyysistä seksuaalisuutta kuvaavista teksteistä ovat 
karkeita ja häpäiseviä ja ylimitoittavat naisen seksuaalisen aktiivisuuden. 
Seksuaalirunojen näkökulma on miehinen. 219  Loitsuissa toistuu teemana naisen 
seksuaalinen rumuus ja naisen ruumis kuvataan vastenmieliseksi ja kauhistuttavaksi. 
Fantasiarunoissa taas miehet kumartavat naisen elintä kuin pyhää ikonia. Naisen 
seksuaalinen valta on kuitenkin esillä. Loitsurunoissa tuodaan esiin, että nainen voi 
ruumiillaan vahingoittaa toista ihmistä. Tuon ajan yhteisöissä naiset olivat kuitenkin 
alistettuja miehelleen ja appivanhemmilleen. Yhteisön keskeinen huolenaihe oli 
hedelmällisyys ja sen toteutuminen. Suomalais-karjalaisessa perinteessä dynaamista 
voimaa, joka väritti elämää, kutsuttiin termillä ”väki”, olio jossa oli runsaasti voimaa 
                                                 
217 Ks. Koivunen 1995, 17-18. 
218 Ks. Apo 1995, 7. 
219 Ks. Apo 1995, 11-12. 
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ja joka oli väkevä. Naisen alaruumiin voima, väki, koettiin positiiviseksi voimaksi. 
Mikä teki naisesta välittäjän ja väekkään?  
 
Kansanrunojen metaforissa naista kutsutaan astiaksi, jonka mitta on rajallinen. 
Suomalais-karjalaisen kansanperinteen mukaan nainen ei ole kastroitu mies vaan 
rikottu astia tai keho johon on lyöty syvä haava. Mies oli siis ehjä astia, jonka rajat 
olivat pysyvästi suljetut, nainen taas oli rakenteeltaan jo rikkinäinen säiliö, jossa oli 
tietyissä tilanteissa avautuva aukko. Menstruaatio ja synnytys rikkoivat näkyvästi 
ihmisen ruumis-säiliön rajat. Hedelmällinen nainen ei varhaiskantaisessa kulttuurissa 
voinut omalle reproduktioprosessille mitään; hänessä näkyivät samantapaiset ihmisen 
tahdosta riippumattomat syklit kuten luonnossa. Itäsuomalaiset laulajat tuovat Satu 
Apon mukaan käsityksen naisen seksuaalisuuden kuulumisesta luonnon kategoriaan 
kuvatessaan naisen sukupuolielinten syntyä. Šamanistisen perinteen mukaan ihminen 
jolla on vahva kosketus luontoon ja erityisesti eläimiin, kuuluu osittain myös 
yliluonnollisen ja tuonpuoleisen kategoriaan.220   
 
Keskeisintä tämän tutkimuksen kannalta on Apon esittämä näkemys naisen ruumiista 
fyysisenä tämän- ja tuonilmaisen kohtaamispaikkana. Joidenkin loitsujen mukaan 
naisen ruumis miellettiin väyläksi, jonka kautta saattoi tulla toisesta maailmasta 
ihmisten maailmaan ja mennä tuonpuoliseen aliseen maailmaan. Arkikokemuksessa 
tämä tarkoittaa sitä, että mies voi tunkeutua naisen ruumiiseen ja lapsi työntyä siitä 
ulos. Naisen ruumis oli ikään kuin väylä kahden maailman välillä. Se että lapsi voi 
kansanperinteen mukaan tulla naisen kautta tuonilmaisesta tämänilmaiseen näkyy 
joissakin synnytysloitsuissa. Runoissa lapsen kerrottiin tulevan tai putoavan taivaasta. 
Naisen seksuaalisuuden nähtiin olevan eräällä tavalla pyhää ja uskottiinkin, että naisen 
sukupuolielimet, tai pikemminkin tuonilmainen niiden kautta, suojaa pahalta. Tämä 
näyttäytyi myös rituaaliperinteessä. Itä-Suomessa harrastettiin niin sanottua 
huarukoimista, jossa lapsi, kotieläin tai jopa mies asetettiin lattialle ja nainen harppasi 
tämän yli suojaten samalla. Myös kotieläimet on voinut ennen uloslaskemista suojata 
huarakoimalla.221 Naisen väen on tiedetty auttavan myös kasvien suojaamisessa Raja-
Karjassa, sillä Mantsinsaarella emäntä loitsi alapää paljaana tai kokonaan alasti 
kaalimaalla  
                                                 
220 Ks. Apo 1995 26-27. 
221 Ks. Apo 1995, 28-30. 
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Syö mato minun perzetty ällägö minun taimenjii.222  
 
Teologisessa diskurssissa kristinuskon ja kansanuskon tavoitteet saatetaan esittää 
vastakkaisiksi ja kristillisyyden saatetaan kokea heikentäneen vanhaa 
uskomusperinnettä. Apon mukaan näin ei kuitenkaan välttämättä ole tämän käsityksen 
kohdalla. Opetus taivaasta saapuvasta Jumalan pojasta, joka tulee maailmaan naisen 
ruumiin kautta, on oletettavasti vahvistanut laulajien käsityksiä maanpäällisten 
olioiden ennalta olemista tuonpuoleisessa. Kansan runojen mukaan naisen ruumiin 
kautta voitiin myös mennä selvittämään ”vitun vihojen” syntyä. 223  Tämä käsitys 
fyysisestä kohtaamispaikasta on taannut naiselle luonnollisen roolin tämän- ja 
tuonilmaisen viestien välittäjänä.   
 
Pyhänä koettu naisruumis toi naisille eräänlaista valtaa, mutta sitä myös haluttiin 
arkielämän tasolla kontrolloida. Muun muassa menstruaatio toi naisten elämään 
mielenkiintoisia kieltoja. Samuli Paulaharjun vienankarjalainen informantti kuvasi 
menstruaation liittyviä kieltoja seuraavasti: 
 
Järveh ei pie sillon käyvä eikä veteh soatta, ei ni mihin veteh. Se tuloo pahemmaksi, 
juoksoo pahemmin. Ja vielä hinkkautuu veestä silloin helposti, tulloo tauti. 
 
Kirikköh ei pie sillon käyvä kun on pesömiset [kuukautiset]. Sieltä hinkkautuu myös 
Jumalat, sieltä hinkkautuu ja alkaa vaivata. 
    
Kalmismoalle ei sillon soa männä. Sieltä myös hinkkautuu. Pokoiniekat, kuolijat sieltä 
hinkkautuvat, kun niijen peälitse kävelöö, ta kalma tarttuu.224
 
Menstruoivan naisen tuli varoa veden, kirkon ja vainajien lisäksi myös oman piirinsä 
naisia ja heidän väkeään. Naisen ”avoimen tilan” salaaminen oli tärkein 
suojautumiskeino. Salaaminen ja eristäytyminen liittyivät menstruaation lisäksi 
synnytykseen. 225
 
Mary Douglas näkee myös ruumiin kontrolloitavana ”yksikkönä”, jota koko 
yhteiskunnan on vahdittava. Ihmisen ruumis on ikään kuin yhteiskunta 
                                                 
222 Ks. Arkko ym, 2004, 36.  
223 Ks. Apo 1995, 28-30. 
224 Apo 1995, 35. 
225 Ks. Apo 1995, 35. 
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mikrokosmoksena. Rajallisuudessaan ihmisruumis tarjoaa mallin minkä tahansa muun 
rajatun systeemin kuvaamiselle. Hänen mukaansa emme voi lainkaan tulkita 
rituaaleja, jotka koskevat ihmisruumiin eritteitä (ns. astian rikkoutumista), jollemme 
näe ihmisruumiissa yhteiskunnan symbolia ja ymmärrä, että sosiaaliseen rakenteeseen 
liittyvät voimat ja vaarat tulevat julki pienessä mittakaavassa, nimenomaan 
ihmisruumiissa. Douglasin teorian pohjalta ihmisruumiin aukot on ymmärrettävä 
rajanylityspaikoiksi, joita yksilöt ja yhteisöt tilannearviosta riippuen joko vartioivat tai 
eivät vartioi tahrautumiselta tai saastumiselta koskevilla uskomuksilla ja 
käyttäytymistavoilla.226  
 
Naisen roolia tämän- ja tuonilmaisen välittäjänä on selitetty myös muulla tavoin. 
Tutkimuskirjallisuudesta nousee esiin käsitys naisesta mentaalisena välittäjänä. 
Nainen on biologisen sukupuolensa vuoksi miestä sopivampi välittäjäksi. Tässä 
teoriassa myös luonnollisuus on toiminut perusteena. Koska nainen on biologisesti 
ainoa sukupuoli, joka pystyy synnyttämään lapsia, hän on luonnollisesti sopiva 
hoitamaan syntymään kuuluvia riittejä. Nainen on toiminut myös pyhänä välittäjänä. 
Profeetioissa naisen kautta on välitetty pyhää sanaa maailmaan, tuonilmaisesta 
tämänilmaiseen.  
 
Karjalan naisihanne ja käsitys seksuaalisuudesta on ollut ristiriitainen. Vanhastaan 
Apon kuvauksen mukaan kansanperinteen naisen seksuaalisuus on ollut suojaava ja 
jopa pyhään rinnasteinen asia. Toisaalta kristinuskon mukanaan tuoma ihanne 
neitsyydestä ja sen mukanaan tuoma jako hyvään ja huonoon naiseen ovat tuoneet 
kansanperinteestä poikkeavan naiskuvan myös Raja-Karjalaan, tai sitten naiskuvat 
ovat eläneet rinnakkaisina kerrostumina jo ennen kristinuskoa. Rajakarjalaisesti 
katsoen tilanne on ollut kummallinen. Kirkon piirissä naiset on kategorisoitu tiettyyn 
käyttäytymisnormiin, johon ei ole kuulunut astuminen muun muassa alttarin 
sisäpuolelle. Tämä perustuu ortodoksisen kirkon kanoneihin, joissa todetaan: 
 
Älköön olko kenelläkään maallikkoihin kuuluvista lupa mennä pyhän alttarin 
sisäpuolelle, keisarillisen vallan ja itsevaltiuden kuitenkaan olematta tästä pois suljettu, 
milloin hän erään ikivanhan perinnäistavan mukaan haluaa tuoda lahjoja Luojalle.227
                                                 
226 Ks. Douglas, 22-23. 
227 Ortodoksisen kirkon kanonit 1980, 406.  
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Kanonin selityksessä todetaan, että alttarilla toimitettavan verettömän uhrin 
salaperäisyyden vuoksi oli jo kirkon varhaisimmilta ajoilta kielletty astumasta alttarin 
sisäpuolelle kenenkään joka ei kuulu kleerukseen ts. papistoon. Sääntö jakaa alttarin 
ulkopuolelle kaikki maallikot, ei pelkästään naisia. 228  Sukupuolinäkökulmasta 
säännön on kuitenkin helppoa nähdä jakavan miehet riittävän pyhäksi alttariin ja 
naiset sen ulkopuolelle. 
 
Myös kyselyvastauksiin vastanneet olivat omaksuneet ajattelutavan, jossa naiset 
sijoitetaan kirkkosaliin ja kotiin, käytännön töihin, ja miehet alttariin. 
 
Kirkossa käyden osallistumalla ehtoolliseen. Kotona kylän naiset pitivät kerhoja joka 
liittyi kirkollisiin tapoihin ja menoihin.229  
 
Kyllä karjalainen nainen oli vakaumukseltaan kirkkouskovainen, osallistui monella 
tavalla työhön kirkossa. Siivous, tuohusmyynti, ikonien kaunistukseksi käsipaikkojen 
kutominen ym. kirkkosalin puolinen toiminta. Alttarin puolelle ei nainen saanut 
mennä.230
 
Samaan aikaan kansanperinteen riittiperinteessä nainen on toiminut aktiivisesti myös 
toteuttajana, riittijohtajana. Ikään kuin rajakarjalaiset naiset olisi jaettu kahteen 
eriväriseen maailmaan, jossa naiseus näyttäytyy eri tavoin.  
 
5. Rajakarjalaisten kokemus kuolemasta 
 
Kyselyyn vastanneet231 rajakarjalaiset kokivat kuoleman monella eri tavalla. Osa koki, 
että kuolemaan suhtauduttiin surulla, hartaudella, pelolla: 
  
Hartaudella – osaa otettiin.232  
 Suremalla.233
                                                 
228 Ks. Ortodoksisen kirkon kanonit 1980, 406.  
229 KL9/IM/2006. Vastaus kysymykseen numero 17 ”Entä kuinka kuvailisit kyläsi karjalaisten naisten suhtautumista 
kirkon elämään, jumalanpalveluselämään yms.”  
230 KL13/SA/2006.  





 Kaikkiin kuolematapauksiin suhtauduttiin syvällä surulla ja hartaudella.234
 
Vastauksissa mainitaan myös kunnioitus, vainajien kunnioitukseen liittyvä epätasa-
arvoisuus, liittyen vainajan kansalliseen lähtökohtaan.  
 
Varmasti arvostuksella, ei pelolla, kylästä löytyneisiin venäläisiin vainajiin saatettiin 
suhtautua kriittisemminkin. Minulle eräs tuttava mies kertoi hirtehisesti syövänsä 
ryssänlihaa. Se tuntui raa´alta pikkupojasta.235
 
Kuolemaan suhtauduttiin kaikella kunnioituksella, jokaista vainajaa kohtaan.236
 
Vainajaan liittyvän kunnioituksen taustalla ei välttämättä ole kunnioitus kyseistä 
ihmisyksilöä kohtaan, vaan paremminkin kunnioitus sitä kohtaan, mitä hän 
vainajuutensa kautta edusti. Kuolemaa, rajanylitystä, suurta voimaa, jota ei 
inhimillisesti pystytä selittämään, kuolemaan liittyvää yliluonnollisuutta. 
Kunnioitukseen voi sekoittua myös pelkoa selittämättömän edessä.  
 
Kuolemaan liittyvä suru oli kyläyhteisön yhteinen suru. Vastauksissa korostetaan 
yhteisöllisyyttä ja auttamista. Kuolema esiintyy vastauksissa luonnollisena asiana. 
 
Kuolema oli koko suvun yhteinen suru. Siihen suhtauduttiin luonnollisena 
tapahtumana. Kuolema koettiin suvun, naapureiden ja koko kylän suruna. Kaikki olivat 
mukana hautajaisissa. Lapsia ohjattiin koulussa käymään tuntemattomien kuolleiden 
luona, missä he lauloivat. Monesti heillä ei ollut omaisia ja usein olivat köyhiä.237  
 
Surulla ja pahoitellen, mutta toisaalta luonnollisena tapahtumana pitäen, ”surmane ku 
tuli, n´i midä et voi”, sanottiin.238
 
Kuolemaan liittyi hiljainen hyväksyminen välttämättömän suuren edessä. Hiljaisuus, 
loputtomuus ja välttämättömyys.  
 
Luonnollisesti ja perinteisiä tapoja noudattaen.239
 
                                                 
234 KL5/IM/2006.  
235 KL3/IM/2006.  
236 KL6/IM/2006.  
237 KL10/KO/2006 
238 KL11/SA.MA/2006. 
239 KL12/SA/2006.  
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Kuolema oli koko kylän yhteinen asia ja yhteinen suru.240
 
Se oli luonnollinen asia.241  
 
Luonnollisesti, surren ja hiljentyen, kunnioittaen.242
 
Luontevana osana elämän kiertokulussa. Osattiin myös varautua kuoleman 
vastaanottamiseen varsinkin vanhuuden vuosina ja sairauksien seurauksena. Nykyistä 
hoitotasoahan ei ollut. Äkillinen kuolema oli meidän aikamme termillä ”suuri, 
hätkähdyttävä uutinen”, muistiinpantava tapaus.243  
 
Koska pieni kylä tunsi toisensa, niin kuolema kosketti kaikkia. Suru oli yhteinen.244
 
Juha Pentikäisen mukaan kansan keskuudessa itäisessä kuolemaperinteessä kuolema 
merkitsee vain muuttoa uuteen asuinpaikkaan, virran taakse kalmisomaan, kuolleiden 
kylään. Sinne kuollut sai mukaan työkalujaan, ruokaa ja rakkaimpia esineitään.245  
 
Kuolevalta oli tärkeää pyytää jäljelle jäävien anteeksi. Vielä silloin, kun se oli 
mahdollista. Tulkitsen anteeksipyynnön inhimilliseksi välien selvittämiseksi ennen 
yhteyden katkeamista, mutta myös peloksi vainajan reaktioista mahdollisesti 
selvittämättä jääneiden asioiden vuoksi.  
 
Sekä omaan että läheisen kuolemaan suhtauduttiin suurella vakavuudella, mm. pyrittiin 
pyytämään anteeksi mahdollisia tekoja tai sanontoja.246
 
Kuolema oli Yhteinen Käytiin Proskenjoilla kun Olisi omasta kodista lähtijä ollut 
(anteeksipyyntö).247
 
Osa vastaajista näki kuoleman olleen toivottu, myönteinen tapahtuma, mikäli vainaja 
oli vanhus tai sairas. Vastaajat kirjoittavat kuolemaa kunnioitetun. Kuolema (ja 
Jumala) näyttäytyvät ihmistä suurempina voimina, joiden tahtoon on tyytyminen.      
                                                 
240 KL14/SA/2006.  
241 KL18/SA/2006.  
242 KL17/SA.PI/2006.  
243 KL22/SA.MA/2006.  
244 KL32/SUI/2006.  
245 Ks. Pentikäinen 1990, 28. 









Luonnollinen (vanhuksen) kuolema kunnioituksella ymmärrettiin. Lapsen kuolemassa, 
mitä pahaa perhe tehnyt, kun… Henkirikos tuomittiin. Sairaan puolesta kannettiin 
esirukouksia, sairauden johtaessa kuolemaan, pidettiin sitä jopa asianomaista ja hänen 
perhettään helpottavana tapahtumana. Kaiken kaikkiaan, koko kylä koko 
kuolemantapauksen kyläyhteisöä koskettavana.250
 
Valittaen mutta Jumalan tahtoon tyytyen.251
 
5.1. Ortodoksisen kirkon kuolemakäsitys 
 
Lähtökohtaisesti ortodoksisen kirkon kuolemakäsityksen kulmakivi on usko 
ylösnousemukseen. Kirkon kuolemakäsityksen perusteet löytyvät katekismuksesta. 
Katekismus pitää uuden liiton252 kuolemakäsityksen perustana sitä, että Kristus kuoli 
ihmisten edestä.  
 
--Hän ristin kuolemalla pelasti meiät synnistä, kirouksesta ja kuolemasta.253
 
 Katekismus viittaa tässä raamattuun kuolemaan liittyvässä opetuksessa, Paavalin 
kirjeeseen Heprealaisille. 
 
Että siis lapsilla on liha ja veri, niin on hän myös niistä osallisexi tullut, että hän olis 
kuoleman kautta hukuttanut sen, jolla kuoleman valda oli, se on perkeleen; ja päästänyt 
ne, jotka kuoleman pelvossa piti kaiken ikänsä orjana oleman.254    
 
                                                 
248 KL17/SA/2006.  
249 KL23/SA.MA/2006.  
250 KL26/SA/2006.  
251 KL36/SUO/2006.  
252 Uudella liitolla tarkoitetaan aikaa Kristuksen uhrautumisen, toisin sanoen ylösnousemuksen, jälkeen. Uusi liitto 
korvaa vanhan liiton, jolla taas tarkoitetaan ”vanhan testamentin aikaa”, eli liittoa, jonka Jumala teki ihmisen kanssa. 
Kaikki vanhan liiton aikana tehdyt sopimukset ja opetuksen kumoutuivat, jollei niitä ole mainittu tai opetettu uudelleen 
uuden liiton aikana. Ks. mm. Katehisis 1982.    
253 Ks. Katehisis 1982, 63. 
254 Katehisis 1982, 63. 
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Katekismus muistuttaa, ihmisen kuoleman alun ja juuren olevan 
syntiinlankeemuksessa (1 Moos 3), josta rangaistuksena Jumala määräsi ihmiset 
kuolemaan. Adam soi hyvän ja pahan tiedon puusta ja koska kyseessä oli 
tottelemattomuus Jumalaa kohtaan, sillä kyseinen teko oli nimenomaisesti kielletty:  
 
Syö vapaasti kaikista muista paratiisin puista, mutta hyvän- ja pahantiedon puusta älä 
syö, sillä sinä päivänä, jona sinä siitä syöt, pitää sinun kuolemalla kuoleman.255    
 
Tästä, ja siitä ettei ihminen kantanut hänelle annettua vastuuta, Jumala määräsi 
ihmisen rangaistuksena, muun muassa, kuolemaan:  
 
--Ja minä panen vainon sinun ja vaimon välille ja sinun siemenesi ja hänen siemenensä 
välillä: se on polkeva rikki sinun pääsi ja sinä olet pistävä sitä kantapäähän. Ja vaimolle 
hän sanoi `Minä teen suuriksi sinun raskautesi vaivat, kivulla pitää sinun synnyttämän 
lapsia; mutta mieheesi on sinun halusi oleva ja hän on sinua vallitseva´. Ja Aadamille 
hän sanoi: Koska kuulit vaimoasi ja söit puusta, josta minä kielsin sinua sanoen `Älä 
syö siitä´, niin kirottu olkoon maa sinun tähtesi. Vaivaa nähden sinun pitää elättämän 
itseäsi siitä koko elinaikasi; orjantappuroita ja ohdakkeita se on kasvava sinulle, ja 
kedon ruohoja sinun on syötävä. Otsasi hiessä sinun pitää syömään leipäsi, kunnes tulet 
maaksi jälleen, sillä siitä olet sinä otettu. Sillä maasta sinä olet ja maaksi pitää sinun 
jälleen tuleman.256    
 
Katekismuksessa todetaan syntiinlankeemuksen kuolemaan liittyvän rangaistuksen 
olleen kahtalainen, ruumiillinen ja sielullinen. Tätä perustellaan sillä, että ruumis 
hävittää sielun, joka toi siihen hengen sekä toisaalta hengellinen, sillä sielu hävittää 
Jumalan armon. Katekismuksen mukaan sielu voi myös kuolla, mutta ei samalla 
tavalla mitä ruumis. Ruumiin kuollessa tunto ja fyysinen olemus katoaa, mutta sielu 
kuolee synnin takia ja hengellinen valkeus katoaa. Ilo ja autuus eivät katoa, vaan 
jäävät pimeyden surun ja vaivan tilaan.257    
  
Katekismuksessa kysytään myös osuvasti, miksi koko ihmiskunnan tuli kärsiä Adamin 
heikkoudesta ja kaikkien tulee hänen lankeemuksensa kuolla? Katekismus selittää, 
                                                 
255 1 Moos 2:16-17. Vuoden 1938 käännöksen mukaan. Pidän perusteltuna käyttää vuoden 1938 käyttöön otettua 
raamatun käännöstä, sillä mitä todennäköisimmin se on ollut myös ensimmäinen suomenkielinen raamatunkäännös, 
joka tutkimus aikana on ollut käytössä.  
256 1 Moos 3:15-19. Vuoden 1938 käännöksen mukaan. 
257 Ks. Katehisis 1982, 52. 
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että kaikki ihmiset syntyvät Adamista, joka oli siis synnillä saastutettu, ja he itsekin 
Adamin esikuvan mukaisesti tekevät syntiä. Adam siis representoi koko 
ihmiskuntaa.258    
 
Piispa Kallisto Ware selittää ortodoksista kuolemakäsitystä lähes runollisesti, 
”kuolema erottaa erottamatta”.259 Hänen mukaansa aito kristillisyys korostaa tämän 
elämän olevan vain ”esipuhe” ja varsinaisen elämän alkavan ihmisen kuoltua. Hän 
muistuttaa kuoleman olevan mysteeri ja kaikille välttämätön tositapahtuma, johon on 
varauduttava.260 Kuoleman merkitystä määritettäessä Ware korostaa kolmea seikkaa: 
1. Kuolema on lähempänä meitä kuin uskomme, 2. Kuolema on olemukseltaan syvästi 
luonnoton, Jumalan tarkoituksen vastainen, mutta silti Jumalan lahja ja 3. Kuolema 
erottaa erottamatta.261  
 
Ware pohtii myös kuoleman paradikmaa elämän näkökulmasta: elämä on täynnä 
pieniä kuolemia. Jokainen ilta ja yö on pieni kuolema, sen sijaan jokainen aamu on 
ylösnousemus ja elämä. Hän ei koe, että kuolema olisi elämän vastakohta, vaan 
pikemminkin osa sitä tai sen luonnollinen jatkumo. Waren mukaan hylätyksi 
tuleminen tai ero on myös eräällä tavalla kuolemista.262  
 
Kuoleman odottaminen on Waren mukaan lohdullista. Kristuksen esimerkkiä 
seuraten, kristityt odottavat Johannes Krysostomoksen pääsiäissaarnan mukaisesti 
eläväksi tekevää kuolemaa.263  
 
Lohdullisuudestaan huolimatta, kuolema voi olla ja saa olla ahdistava. Ware 
muistuttaa  
 
Jeesus itki itsekin ystävänsä Lasaruksen haudalla (Joh 11:35).   
 
                                                 
258 Ks. Katehisis 1982, 52. 
259 Ware 2007, 52. 
260 Ks. Ware 2007, 49-50. 
261 Ks. Ware 2007, 52.  
262 Ks. Ware 2007, 53-55.  
263 Ks. Ware 2007, 56.  ”Älköön kukaan pelätkö kuolemaa, sillä Vapahtajan kuolema on meidät vapauttanut: kuoleman 
hallussa  pitämä kukisti kuoleman. Kristus nousi kuolleista ja elämä hallitsee. Kristus nousi kuolleista, eikä kukaan 
kuollut ole haudassa.”   
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Paavalin hän muistuttaa pitäneen kuolemaa viimeisenä kukistettavana vihollisena ja 
(1. Kor 15:26), jonka pistin on synti (1. Kor 15:56).264  
 
Heikki Makkonen esittää ortodoksinen kuolemakäsityksen olevan osaksi peräisin 
Vanhasta testamentista, jossa se ankkuroituu ilmoitukseen ensimmäisen ihmisen 
nousemisesta Jumalan tahtoa vastaan, eli syntiinlankeemuksesta. Makkonen kirjoittaa 
kuoleman alkuperää käsittelevien Vanhan testamentin mainintojen olevan ilmaisultaan 
epätarkkoja ja johtavan jopa tulkintaan, että kuoleman alku on Jumalassa. Uudessa 
testamentissa taas näkemys kuoleman alkuperästä on selkeämpi ja sitä hallitsee ajatus, 
että Jumalassa on elämä ja että kuolema on vain elämän puuttumista. Kuolema on siis 
elämän kieltämistä. Katekismuksessa selitetään, että kuolema ei kuulu Jumalan 
luomisjärjestykseen eikä se ole lähtöisin Jumalasta. 265   Kallistos Ware näkee 
kuoleman olevan kuitenkin Jumalan lahja ja siunaus ihmiselle, vaikka se ei 
alkuperäiseen luomissuunnitelmaan kuulunutkaan266:  
 
Traagisuudestaan huolimatta kuolema on myös siunaus. Vaikka kuolema ei 
kuulunutkaan Jumalan alkuperäiseen suunnitelmaan, se on yhtä kaikki Häneltä tuleva 
lahja, armon ja myötätunnon ilmaus. Sietämätön ja liian kauhea kohtalo olisi loputon 
elämä tässä langenneessa tilassa, juuttuneena tylsistymisen ja synnin noidankehään. 
Jumala on valmistanut meille pakotien. Hän hajottaa ruumiin ja sielun yhteyden, jotta 
voi myöhemmin koota ne uusina, yhdistää ne viimeisenä päivänä ruumiiden 
ylösnousemuksessa. Hän luo ne uudelleen ja antaa niille täyden elämän.267   
 
Makkonen muistuttaa kirkon opettavan, että Jumala on antanut ihmiselle tiedon, 
vapaan tahdon ja arvostelukyvyn, jotta tämä kykenisi karttamaan pahaa, koska 
ihminen tietää sen vahingoittavan häntä itseään. 268  Hän jatkaa: ”Ihminen erosi 
kuitenkin vapaaehtoisesti Jumalasta, jossa on elämä ja kuolemattomuus269.”270 Kirkon 
opetuksessa ihmisen elämä ymmärretään aikakäsitystä käyttäen ikuiseksi. Kuolema ei 
merkitse elämän päättymistä vaan iankaikkisen elämän alkamista. Tällöin kuolema ei 
                                                 
264 Ks. Ware 2007, 58. 
265 Ks. Makkonen 1989, 37-39. 
266 Ks. Ware 2007, 58.  
267 Ware 2007, 58. 
268 Ks. Makkonen 1989, 37-39. 
269 ”Totisesti, totisesti minä sanon teille: aika tule ja on jo, jolloin kuolleet kuulevat Jumalan Pojan äänen, ja jotka sen 
kuulevat ne saavat elää.” (Joh. 5:25); ”jolla ainoalla kuolemattomuus; joka asuu valkeudessa, mihin ei kukaan taida 
tulla; jota yksikään ihminen ei ole nähnyt eikä voi nähdä – hänen olkoon kunnia ja iankaikkinen valta. Amen.” (1 Tim. 
6:16) 
270 Makkonen 1989, 39. 
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tarkoita myöskään yhteyden katkeamista elävien ja kuolleiden välillä, vaan kirkon 
opetus korostaa tanatologian yhteydessä rukousta ja vain rukousta tuon yhteyden 
ylläpitäjänä. Hänen mukaansa kirkon liturginen traditio kehottaa elävällä tavalla 
jatkuvasti muistelemaan edesmenneitä. Käytännössä tämä toteutuu 
esirukouspalveluksien pyytämisenä ja niihin osallistumisena.271  
 
Kallistos Ware kirjoittaa myös rukoilemisen tärkeydestä. Elävät ja poisnukkuneet ovat 
yhtä perhettä. Hänen mukaansa kuoleman kuilun ylittäminen on mahdollista, kun 
kohtaamme kaikki toisemme Jumalan alttarin äärellä.272
 
Waren ja Makkosen näkemykset eroavat toisistaan siinä, että Waren mukaan kuolema 
on Jumalan lahja, riippumatta siitä, että se on ihmisen saama rangaistus, eikä kuulunut 
Jumalan alkuperäiseen suunnitelmaan, kun taas Makkonen pitää selvänä sitä, ettei 
kuolema ole Jumalalta. Ware tunnistaa myös Makkosen näkemyksen ja kirjoittaa 
suhtautumisen kuolemaan olevan kaksijakoinen, mutta hänen mukaansa näkemykset 
eivät ole ristiriidassa keskenään. Hän muistuttaa kyllä, että kuolema on Jumalan 
alkuperäisen suunnitelman vastaisena meille luonnoton sekä epänormaali ja me 
kavahdamme sitä surullisina ja epätoivoisina. Samalla voimme tunnistaa siinä 
jumalallisen tahdon ilmauksen, siunauksen rangaistuksen sijaan. Se on ulospääsy 
umpikujasta, armon väline, käytävä uuteen luomistekoon. Kuolema on paluutie.273  
 
Professori Konstantinos Kavarnos esittää ruumiin kuoleman johtuvan siitä, että ruumis 
joutuu eroon sielusta. Sielu on ruumiin elävöittävä voima. Se on yhdistynyt 
ruumiiseen ja kärsii sen kanssa, niin kuin ruumis kärsii sielun kanssa, mutta on 
huomattava että sielu on silti ruumista erillään eikä siitä riippuvainen. Side joka 
yhdistää sielu ruumiiseen on hajottamaton, sen hajottaminen merkitsee kuolemaa. 
Ortodoksinen käsitys ihmisen kuolemasta ei koske pelkästään fyysistä ihmistä, vaan 
myös hengellistä ihmistä. Kuolemaa luonnehditaan muun muassa poismenoksi, 
lähdöksi ja eroksi. Poismeno-termiä käytettäessä tarkoitetaan sielun poistumista 
ruumiista ja yleensäkin näkyvästä maailmasta. Kyseistä sanaa on käytetty sekä 
Vanhassa, että Uudessa testamentissa. Samoin sanaa lähtö käytetään Raamatussa. 
                                                 
271 Ks. Makkonen 1989, 135-136. 
272 Ks. Ware 2007, 61. 
273 Ks. Ware 2007, 60.  
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Sana poismeno on kuitenkin monimerkityksinen. Se tarkoittaa sielun irrottautumista 
ruumiista, mutta sen lähtöä näkyvästä maailmasta näkymättömään maailmaan. Kirkon 
hymnografiassa kuolemaa kutsutaan myös siirtymiseksi, ja kuollutta poismuuttajaksi, 
siirtolaiseksi. Tätä Kavarnos perustelee sillä, että ihminen sanan varsinaisessa 
merkityksessä siirtyy tästä maailmasta toiseen maailmaan. Kavarnos käyttää 
esimerkkinä Johannes Damaskolaisen hautajaispalveluksen troparia: 
 
Totisesti mitä kauhistuttavin on kuoleman salaisuus, kun sielu erotetaan yhteydestään 
ruumiiseen ja näiden liiton luonnollinenside katkaistaan jumalallisesta tahdosta. Sen 
tähden rukoilemme Sinua: Ihmisiä rakastava Elämänantaja, anna poismuuttajalle lepo 
vanhurskaitten asuinsijoissa.274    
 
Kavarnoksen mielestä troparin tekee mielenkiintoiseksi termit side, poismuuttaja ja 
ero, jolla on troparissa kaksi merkitystä. Se ilmaisee sielun eroa ruumiista ja sen eroa 
aineellisesta maailmasta. Kavarnoksen mukaan Herran enkeli erottaa niin 
vanhurskaiden kuin syntistenkin sielun ruumiista. Hän lainaa Tessalonikan 
arkkipiispaa Simeonia: ”Enkelit erottavat syntistenkin sielun, jottei päällekäyvä 
vihollinen saisi tilaisuutta kuolettaa ihmistä ja jottei kukaan luulisi että se on elämän 
ja kuoleman valtias.” Sielu eroaa ruumiista Jumalan käskyn mukaisesti. Kavarnoksen 
mukaan sielu näkee kaikki tekonsa eroamisen hetkellä ja eron hetkeä luonnehditaan 
myös osittaiseksi tuomioksi. Diodohos Fotikelaisen mukaan mielentila vaikuttaa myös 
siihen kuinka eron hetkellä käy. Mikäli lähdön hetkellä ihmisen valtaa pelko ja 
epävarmuus  
 
--emme pääse noin vain tuonelan valtiaiden ohi. Sielun pelko nimittäin paljastaa niille, 
että niillä voisi olla aihetta periä saataviaan.275   
 
Kavarnoksen mukaan pyhät isät opettavat, että enkelit saattavat erkanevaa sielua 
päämääräänsä. Paljon riippuu kuitenkin siitä, onko sielu ollut hyveellinen elämässään. 
Muun muassa pyhä isämme Pafnutios opettaa enkelisaattueesta. Hänen mukaansa 
hyveellisesti ja Jumalaa miellyttävästi eläneiden sielut ohjataan enkelivartiossa 
hengelliseen maailmaan, sillä ne ovat elämänvaelluksellaan ja käytöksellään tulleet 
otollisiksi tähän valoisaan, riemulliseen paikkaan, jossa myös Jumala ja enkelten 
                                                 
274 Ks. Kavarnos 1990, 20. 
275 Ks. Kavarnos 1990, 17-27. 
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pyhät joukot ovat. Tätä paikkaa Pafnutios nimittää henkiseksi paratiisiksi. Syntisten 
sielut sen sijaan joutuvat pahojen henkien riemusaatossa tuonelaan, osittaiseen 
tuomioon, pimeään ja surkuteltavaan paikkaan, jossa kaikki pahat ja syntiset ovat. 
Sielun sijoituspaikkaa eivät kuitenkaan päätä pahat henget tai enkelit, vaan Jumala. 
Kirkon isät opettavat, että tämän osittaisen tuomion jälkeen sielu saapuu ns. välitilaan. 
Pentapolin piispa, pyhä Nektarios Eginalainen opettaa, että välitilassa sielu saa 
esimakua tulevasta, hyvät hyvyydestä ja pahat pahuudesta. Varsinainen tuomio 
langetetaan kuitenkin vasta Kristuksen toisen tulemisen jälkeen.276  
   
Ortodoksisessa kirkossa käytössä oleva hautajaisveisu ”Saata oi Kristus palvelijaisi 
sielut lepoon, pyhien joukkoon, missä ei ole kipua, ei surua, eikä huokauksia.”277  
kuvastaa hyvin kirkon käsitystä vainajuudesta ja kuolemanjälkeisestä elämästä. 
Vainajan uskotaan pääsevän pyhien joukkoon ja hänen sielunsa pääsee lepoon.  
 
Kuoleman jälkeistä elämää käsiteltäessä käytetään eri termejä siitä tuonilmaisesta 
maailmasta, jonne ihminen kuolemansa jälkeen joutuu. Kuoleman jälkeisen maailman 
sijainnista on myös eri käsityksiä. Ignati Brjantšaninovin mukaan tuonelalla 
tarkoitetaan helvettiä, ja se sijaitsee maan alla. Hän vetoaa Vanhaan testamenttiin ja 
siihen, että Jumala sanoi Adamin tulevan jälleen maan tomuksi. Jumala ei sanonut 
Aadamin ruumiin maatuvan, vaan Adamin jälleen palaavaan maan tomuun. (1 Moos 
2:16-17) Tämä tulkinta on saanut vahvistusta myös siitä Uuden testamentin teksteistä, 
joissa kerrotaan Kristuksen menneen alas, aina alimpiin paikkoihin 278 , jossa hän 
saarnasi vankeudessa oleville hengille279.280
 
 
5.2. Kuolemariittien sijoittuminen 
 
Tutkimusaineistoon pohjaten kuolemariittien voidaan nähdä Raja-Karjalassa 
maailmansotien välisenä aikana jakautuvan kolmeen vaiheeseen suhteessa kuolemaan: 
ennen kuolemaan tapahtuviin riitteihin, kuoleman aikana tapahtuviin riitteihin ja 
                                                 
276 Ks. Kavarnos 1990, 32-37. 
277 Ortodoksinen hartauskirja 1979, 48.  
278 ”Mutta että hän astui ylös, mitä se on muuta, kuin että hän oli astunut alaskin, maan alimpiin paikkoihin? (Ef. 4:9) 
279 ”jossa hän myös meni pois ja saarnasi vankeudessa oleville hengille.”(1 Piet. 3:19) 
280 Ks. Brjantšaninov 1995, 34-36. 
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kuoleman jälkeen tapahtuviin riitteihin. Kaikilla näillä on oma funktionsa yhteisölle, 
jossa ne tapahtuvat: ennen kuolemaa, kuoleman futuurissa, ja sen aikana tapahtuvat 
riitit valmistavat sekä siirtyjää että yhteisöä kuoleman kohtaamiseen, kuoleman 
jälkeen taas kyseessä on yhteisölle kuolleen henkilön statuksen muuttaminen yhteisön 
aktiivisesta jäsenestä passiiviseksi jäseneksi.  
 
Aili Nenola jakaa kuolemaan liittyvät prosessit kolmeen osaan: fyysiseen kuolemaan, 
ruumiin hävittämiseen ja sosiaaliseen kuolemaan. Kuolemarituaalit hän taas jakaa 
kahteen osaan: yksilön ja yhteisön rituaaleihin.  Kuoleva ihminen muuttuu 
kuolemisprosessin kautta vainajaksi. 281  Rituaaleissa toteuttajaa voidaan kuvata 
rituaalin subjektiksi ja toteutuksen kohdetta objektiksi. Kuolemarituaaleissa subjekti ja 
objekti muuttuvat kuoleman myötä. Valmistelurituaaleissa, jotka tapahtuvat ennen 
kuolemaa, kohde on kuolemaa tekevä, kun taas kuoleman jälkeen sijoittuvissa 
rituaaleissa kohteena ovat jäljelle jäävät omaiset.282  
 
Raja-Karjalan tapauksessa kuolemariitit voitaisiin jakaa kolmeen osaan: 
kuolettamiseen, joka sijoittuu kuolemaa edeltävään aikaan sekä sen hetkeen, 
hautaamiseen sekä ruumiin valmistelemiseen ja kolmantena vainajan muistamiseen.283
 
Haastateltujen naisten ja kirjallisten tietojen pohjalta nousee esiin kolme merkittävää, 
erillistä, mutta toisiinsa lomittunutta kuolemariittiä: ruumiinvalvojaiset, hautaaminen 
ja kalmoilla284  pomilointi285. Näitä kaikkia yhdisti karjalaisessa perinteessä äänellä 
itkeminen.  
 
Unelma Konkka katsoo kuolemariittien muodostuvan kolmesta peruskomponentista: 
1.  Varustautumismenot ja kuolleen mahdollisen vaarallisuuden neutralisointi; 2. 
vainajan tarpeista ja mukavuuksista tuonpuoleisessa elämässä huolehtiminen, 
varustaminen tarvittavilla esineillä ja ruualla, vainajien ruokkiminen muistajaisissa ja 
                                                 
281 Ks. Jetsu 2001, 10-11. 
282 Ks. mm. Davydova 2005. 
283 Onko muistamisessa enää kyse lainkaan siirtymäriitistä tai –rituaalista, vaikka kyse onkin kuolemariitteihin tiiviisti 
liittyvästä toiminnasta? Kuolemariitti läheisyyden näkökulmasta katsottuna muistamisen voi helposti linkittää 
siirtymäriitiksi, mutta jos asiaa tarkastelee toteuttajan näkökulmasta, saa asiaan uuden katsontakannan. 
284 Kalma. ”kuolema; hauta, hautausmaa. Kalma~kalmu.” Punttila 1998, 44. 
285  Kalmoilla pominointi. ”rukoilla vainajan puolesta. Pominoija.” Punttila 1998, 105. Punttila teoksen mukaan 
vainajien muistelusta käytetty termi on nimenomaan kalmoilla pominointi. Kuitenkin kaikki haastatellut puhuvat 
kalmoilla pomiloinnista ja se on myös vakiintunut käsitys karjalaisia kuolemakäsityksiä käsittelevässä kirjallisuudessa. 
Käytän tutkielmassa tästä syystä termiä kalmoilla pomilointi. 
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3. rakkauden osoittaminen vainajaa kohtaan, sureminen ja murehtiminen tavan 
sanelemien kaavojen mukaan. Konkan mukaan kaksi ensimmäistä elää nykyään 
venäjänkarjalaisessa hautaustoimituksessa relikteinä.286  
 
 
5.2.1. Kuoleman ennakoiminen ja kuoleman hetki 
 
Rajakarjalaisen kuolemaan liittyvien riittien noudattaminen on alkanut jo ennen 
aktuaalista kuolemaa. Voitaisiinkin puhua kuoleman ennakoimisesta, näkemisestä tai 
eräänlaisesta kuoleman futuurista.  
 
Arkistotietojen pohjalta voidaan todeta, että kansanperinne on tuntenut 
kuolemanhetkeen liittyviä ennustustapoja. Salmin Lunkulansaarella seuraavan vuoden 
kuolijat arvioitiin tsupukan kuoren perusteella. Mikäli halusi saada selville seuraavan 
vuoden aikana kuolevat, vanhan ajanlaskun joulun ja uuden vuoden välillä tuli leipoa 
tsupukan kuori kaura- tai vehnäjauhoista. Kun se oli otettu uunista se oli taivuteltava 
kahdelta syrjältä ikään kuin keskelle päin. Tällöin tsupukasta tulee lähinnä kolmion 
muotoinen. Kolmion kärki puraistaan pois ja mennään sen kanssa pihalla. Tsupukka 
avataan ja pihalta katsotaan sisään akkunan läpi. Se, joka sisällä istujista näkyy 
tsupukassa olevan reiän kautta päättömänä, kuolee seuraavan vuoden aikana. Reiästä 
katsottaessa on sanottava:  
 
Jos on ruumista tuvassa, niin näyttäkää minulle jos kuolee kuka täl vuuel täs talos, niin 
näyttäkää minulle, niin pientä ei ole. 
 
Ennen kuolevien katsomista ei saanut samana päivänä syödä mitään. 287  
Syömättömyyden funktiota ei selitetä. Voisi kuitenkin olettaa, että tässä kansan 
tavassa syömättömyydessä tai paastoamisessa oli kyse pyhään tehtävään 
valmistautumisesta, aivan kuten paasto on suureen juhlaa valmistautumista.   
 
Kuoleman hetkeä saatettiin arvuutella ja eri merkkien uskottiin kertovan tulevasta 
kuolemasta. Lintu on monille kansoille tärkeä symboli, myös karjalaisille, jotka 
uskoivat ihmisen sielun siirtyvän linnun muotoon kuoltuaan. Kuolintalon pihalle 
                                                 
286 Ks. Konkka 1985, 30. 
287 SKS. KRA. Lehmusto 1938, 24.  
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saattoi lehahtaa lintuparvi, ja uskottiin, että linnut saapuivat linnuksi muuttunutta 
vainajansielua hakemaan.288  
 
Mikäli kuoleman hetken läheneminen oli tiedossa, esimerkiksi sairauden tai 
vanhuuden seurauksena, kuolevaa valmistettiin tulevaa varten sekä henkisesti että 
fyysisesti. Henkiseen valmistelemiseen kuului papin kutsuminen paikalle, mikäli 
mahdollista, tai maallikon lukemat rukoukset289. Joidenkin vastaajien mukaan pappi 
toimitti kuolevalle ehtoollisen ja rukousöljypalveluksen, eli sairaanvoitelun.290  
 
Pyydettiin pappi ja antoi ripin ja kuoleva tunnusti synnit.291
 
Haettiin pappi antamaan ehtoollista ja rukoiltiin hänen puolesta, syntien anteeksi 
antamista ja hänet otettaisiin Jumalan lapseksi.292
 
Pyydettiin pappi. Hän antoi ehtoollisen, joskus suoritettiin sairaanvoitelu, jos nähtiin 
että sairas ei toivu. Tämä on pitkä toimitus. Äidilleni tehtiin sairaanvoitelu.293
 
V[uonna] [19]39 ennen evakkoon lähtöä Setäni, Isän veli sairastui vakavasti, Hänelle 
kävi kirkkoherra Kasanko antamassa sairaanvoitelun ja ehtoollisen. Hän kuoli evakossa 
v[uonna] [19]40 helmikuussa evakkomatkalla.294
 
Papin kutsumiseen ja saapumiseen vaikuttivat muun muassa välimatkat. Oletettavaa 
on, että myös perheen varallisuus oli oleellinen tekijä. Vastaajien mukaan tämä 
vaikutti ainakin panihidojen toimitusinnokkuuteen, sillä papille tuli maksaa 
palkkio.295 Osa vastaajista muistaa omaisten rukoilleen itse vainajan puolesta.296 Joku 
sukulaisista on voinut toimia eräänlaisena rituaalijohtajana: 
 
Mentiin kuolevan taloon sukulaiset, ystävät ja naapurit. Poltettiin tuohuksia ja joku 
vanhempi sukulainen luki rukouksia. Rukousten lukua vuoroteltiin.297
                                                 
288 Ks. Koljonen 1935, 56. 
289 Ks. mm. KL21/SA/2006.  
290 Ks. mm KL1/IM2006. KL3/IM/2006, KL20/SA/2006., KL21/SA.MA/2006, KL25/SA/2006, KL26/SA/2006, 
KL27/SA/2006, KL33/SUI/2006, KL37/SUO/2006, KL39/ILO/2006. 
291 KL2/IM/2006.  
292 KL8/IM/2006.  
293 KL18/SA/2006.  
294 KL8/IM/2003.  
295 Ks. mm. KL3/IM/2006.  
296 Ks. mm. KL4/IM/2006, KL6/IM/2006, KL34/SUI/2006. 
297 KL10/KO/2006.  
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Anteeksi pyytäminen ja antaminen, prostikkuaminen, näyttäytyy rajakarjalaisessa 
perinteessä tärkeänä. Tämä korostuu sekä syntien tunnustamisen298 että lähiomaisten 
anteeksi pyytämisen näkökulmasta299. 
 
Käytiin tervehtimässä ja jätettiin jäähyväiset, pyydettiin anteeksi jos oli jotain 
sovittavaa. ”Prosti velli šutkis paginat” jne.300  
 
Pyydettiin anteeksi puoli ja toisin – prostitettiin. Myös rukoiltiin ja luettiin Psalmeja. 
Varustettiin puettavat vaatteet – kuolinsovat. Kyseltiin kuolevan toivomuksia.301  
 
Kuoleva siirrettiin lepäämään ja sairastamaan omaan tilaansa. Tuttavat ja sukulaiset 
kävivät kuolevan luona jättämättä jäähyväisiä sekä sopimassa mahdollisia 
erimielisyyksiä. Kuolevaa ei jätetty yksin vaan käytiin aikaajoin hänen luonaan. 
Kuoleva asetettiin kovalle alustalle, lattialle tai lavitsalle.302
 
Myös Konkan mukaan jonkun tuli olla aina kuolemaa tekevän luona. Kuoleva 
siirrettiin vuoteelta lattialle 303  tai peränurkkaan, suureen tšuppuun 304 , obrazan 305  
eteen.306 Kuolevan vieressä valvova oli usein omainen, joskus pieni lapsi: 
 
Käytiin hyvästi jättämässä (tervehtimässä). Omakohtaisesti kokemusta on vain ukkini 
kuolinvuoteelta. Ehkä muistan sen parhaiten siksi, kun olin ukin (kulkezi) lemmikki. 
Minut oli viety usein sairastuttua toiseen mummilaan. Diedoi oli valittanut viedih se 
tyttönen iäres. Minut haettiin kiireellä kotiin. Mutta diedoi ei enää pystynyt 
puhumaan.307  
 
Vieressä valvojan tehtävää pidettiin tärkeänä. Hänen tuli pitää tuli palamassa 
lampukassa tai tuohuksessa, sekä painaa kuolevan viimeiset sanat mieleen: 
 
                                                 
298 esim. KL2/IM/2006. 
299 Ks. myös KL18/SA/2006, KL21/SA.MA./2006, KL26/SA/2006. 
300 KL14/SA/2006. 
301 KL17/SA/2006.  
302 KL12/SA/2006.  
303 Ks. H4. 
304 Tšuppu. ”Pirtin ikoninurkkaus.” Punttila 1998, 140. 
305 Obraza. ”ikoni.” Punttila 1998, 90. 
306 Ks. Konkka 1985, 41. 
307 KL19/SA.PI/2006.  
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Kuolevaa ihmistä ei yölläkään jätetty valvomatta. Aina vuorollaan kukin hoivaaja 
huolehti viime hetkistä. Lampukassa oli tuli ja joka sana painettiin mieleen.308
 
Kuoleva saatettiin kokea myös viestinviejäksi, olihan hän matkalla tuonilmaiseen. 
Usko jälleennäkemiseen käy ilmi yhdestä vastauksesta: 
 
Kun kuolema näytti todennäköiseltä, kävi äitini kuolevan luona kylässä, hän halusi olla 
lähellä ja kosketella ihmistä[.] keskustelivat edesmenneistä [ja] pyysi viemään terveisiä 
ja kuulumisia omasta olostaan edesmenneille sukulaisilleen.309
 
Jotta kuolevan henki pääsisi talosta ulos, avattiin uunin pelti310, räppänä tai ikkuna. 
Vaikean kuolema sattuessa kohdalle jouduttiin käyttämään erilaisia tehokeinoja 
hengen vapauttamiseksi ruumiista, esimerkiksi vainajaa kuajittih eli suitsutettiin 
pyhällä savulla.311  
 
Haastateltu muisteli, että jo lattialle siirretyn kuolevan yöpöydällä paloi koko ajan 
tuohus ja pöydällä oli kuppi kahvia kermoineen kaikkineen, vaikka kuoleva ei enää 
pystynytkään kahvia juomaan. 312  Kahvin tarkoitus on ilmeisesti ollut kuoleman 
helpottaminen.  
 
Salmin Miinalassa asunut nainen oli kertonut perinteenkerääjille, että 
kuolinkamppailun alkaessa on avattava uuninpellit ja pään viereen on asetettava 
vesiastia ja sen reunaan palava tuohus. Lattialla, siihen kohtaan, missä henki on 
                                                 
308 KL22/SA.MA/2006. 
309 KL38/-/2006.  
310 Ks. mm. KL15/SA/2006.  
311 Ks. Konkka 1985, 41. Vienan Karjalassa katsottiin, että kuoleman hetki ja sen vaikeus tai helppous riippui muun 
muassa siitä, kuinka ihminen oli elänyt elämänsä. Mikäli kuoleva oli tehnyt pahaa eläessään, uskottiin, että hän 
kuolinhetkellään näkee kaikki pahat tekonsa. Jos taas kuoleva oli kuolinhetkellä rauhallinen, voitiin ajatella, että hänellä 
on tuonilmaisessa tiedossa hyvä paikka. Kuolevan päällä ei saanut olla mitään kerrattua tai umpeen solmittua. Kaikki 
solmut tuli avata ja kaularisti tuli ripustaa yksinkertaisella rihmalla. Kuolinvuoteen vieressä ei myöskään saanut itkeä, 
sillä se vaikeutti kuolemaa. Mikäli kuoleva oli lapsi, vanhemmat eivät saaneet olla läsnä, sillä tällöin kuoleman hetki oli 
vaikeampi. Samasta syystä lapset eivät saaneet olla seuraamassa vanhempiensa kuolemaa.  Vaikein kuolema sanottiin 
olevan pahaa tahtoneilla noidilla, tietäjillä ja velhoilla. Kuoleman jälkeen asetetaan vainajan suun päälle ripakko, joka 
on valkea kankaanpala. Tällä estettiin paholaisen pääsy vainajaan. Kuoleman jälkeen suitsutetaan eli kuajittah pyhää 
savua vainajan ympärillä. Jokainen sukulainen suitsuttaa vuoroillaan. Ks. Paulaharju 1995, 89-90. 
312 Ks. H4.  
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lähtenyt, on iskettävä kirves tai muu rautaesine vainajan paluun estämiseksi.313 Peili 
oli myös peitettävä314: 
 
Aukaistiin uuninpellit kesällä myös ikkuna ja jos oli huoneessa peili niin se 
peitettiin.315  
 
Itse hengenlähdön aikana ei saanut pitää ääntä eikä itkeä. Vanhojen käsitysten mukaan 
osa ihmisen sielusta eli hänen käyttämissään työkaluissaan ja töissään, siksi näitä 
rikottiin kuoleman helpottamiseksi. Unelma Konkan mukaan rituaalinen itkeminen 
alkoi heti hengenlähdön jälkeen. 316  Vuodenaika vaikutti siihen, minne kuolevan 
uskottiin kuoleman jälkeen pääsevän tai joutuvan.317
 
Kuolinpuku oli usein vainajan itsensä valmistama tai kuolevan paras puku. Unelma 
Konkan teoksessa tuodaan ilmi, että vaatteet olivat käsin ommeltuja, valkoisia. 318  
Valkoinen on liturgisissa väleissä ylösnousemuksen väri. 319  Konkan mukaan 
langanpäihin ei tehty lainkaan solmuja.320 Suojärvellä ajateltiin lisäksi, että oli hyvä 
jos kuolinvaatteet päällä oli ehtinyt vierailla kirkossa tai luostarissa. 321  On syytä 
olettaa, että vaatteiden oli uskottu pyhittyvän kirkossa tai luostarissa käynnin 
seurauksena. 
 
                                                 
313 Ks. SKS. KRA. Lehmusto 1938, 207. 
314 Eräs haastatelluista peitti television ruudun käspaikalla, kun ei sitä katsonut. Oletan tämän liittyneen siihen, että 
tuonilmainen on eräällä lailla myös television takana. Ks. H3.  
315 KL9/IM/2006.  
316 Ks. Konkka 1985, 42. 
317 Vienan Karjalassa kuoleman hetkellä on ollut tärkeä merkitys. Hengenlähtöä on pidetty tärkeänä tapahtumana ja kun 
lähipiiri tietää, että joku on lähtemäisillään tuonilmaiseen, se kokoontuu hänen luokseen. Onnellisena on pidetty 
kuolijaa, joka on kuollut rostuon eli joulun ja vierissän, eli loppiaisen välillä. Silloin kansanperinteen mukaan ovat 
taivaan ovet auki. Myös roatintšon aikaan, eli kirkkaalla viikolla, kuoleva pääsee suoraan taivaaseen, kuten myös 
uudella kuulla kuollut. Myös kuolemistapa on vaikuttanut ihmisen taivaaseen pääsemiseen. Mikäli ihminen hukkui, 
hänen kuolemaansa pidettiin puhtaana ja tiedettiin, että hän pääsi suoraan taivaaseen. Kuolinhetken ilma oli myös tärkeä 
tekijä. Mikäli ulkona tuuli kovasti ja satoi ihmisen kuollessa, uskottiin, että tuuli kuljettaa hengen taivaaseen ja sade 
kattaa jäljet. Ks. Paulaharju 1995, 85.   
318 Ks. Konkka 1985, 45. 
319 Valkoiset tekstiilit vaihdetaan kirkkoon Suuren lauantain liturgiassa. Suuri paasto on takana ja pääsiäinen, 
Kristuksen ylösnousemuksen juhla, on edessä. Valkoinen onkin ollut miltei kaikkialla pääsiäisviikon ja pääsiäisajan 
väri. Valkoinen on myös valon väri, ja sitä käytetään koko pääsiäisajan sekä Vapahtajan suurina juhlina (esimerkiksi 
helatorstaina ja ensimmäisenä helluntaipäivänä) ja enkelien päivänä. Joskus valkean rinnalla käytetään hopeaa, joka taas 
symboloi mielen puhtautta. Valkoisia papiston vaatteita käytetään myös diakoniksi ja papiksi vihittäessä, hautajaisissa 
sekä muistopalveluksissa. Ks. Laamanen 2005, 37-38.  
320 Ks. Konkka 1985, 45. 
321 Ks. Kuutti, 106. 
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Kuolinvaatteiden varaaminen jo elinaikana oli tärkeää varustautumista kuolemaa 
varten.  
 
Selvää kuitenkin oli, että ”kuolinvaatteet” oli jokaisella vanhuksella valmiina. Eli 
vaatteet, joihin henkilö toivoi itsensä puettavan kuoltuaan.322  
 
Kuoleman ollessa lähellä varattiin ja valmisteltiin kuolinvaatteet valmiiksi 
odottamaan.323   
 
Kuoleman lähestyttäessä valmisteltiin kuolinvaatteet valmiiksi.324
 
Vainaja puettiin tiettyihin vaatteisiin, jotka oli tehty tai ainakin varattu tätä tärkeää 
tehtävää varten. Vastaajat kertovat joko itse tehdyistä kuolinvaatteista tai 
juhlapuvusta.  
 
Naiset pesivät vainajan ja pukivat omaan tekemään kuolinpaitaan ja juhlapukuun. 
Vainajalle laitettiin risti kaulaan. Hänet asetettiin ikoninurkkaukseen, parhaaseen 
kamariin. Pyhää savua laskettiin.325
   
Vuodenaikakin saattoi vaikuttaa siihen, mitä vainajalle puettiin päälle.   
 
Kuolleelle puettiin pyhäpuku päälle, solmio, tarvittaessa talvivaatteet, hattu, 
saappaat.326  
   
Osa haastatelluista kertoo kuoleman hetkeen liittyneen näkyjä tai kokemuksia, joista 
kuoleva on kertonut läsnä olleille.  
 
Itse kuolema oli kaunis ja vaikuttava. -- Ukki oli pitemmän aikaa ollut hyvin 
huonokuntoinen ja tunsi, että lähtö lähenee. Hän makasi välikamarin sängyssä ja pyysi 
meidät koko perheen luokseen, hyvästeli meidät jokaisen ja siunasi, pyysi myös 
anteeksi. Sitten hän asetti kätensä ristiin rinnalle peiton päälle ja sulki silmänsä, ikään 
                                                 
322 KL30/SUI/2006.  
323 Ks. KL7/IM/2006, KL17/SA/2006.  
324 KL13/IM/2006.  
325 KL9/IM/2003 
326 KL15/SA/2006.  
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kuin olisi halunnut nukkua. Kohta hän kuitenkin avasi silmänsä, katsoi ylöspäin ja sanoi 
kirkkaalla, iloisella äänellä: A nyt minuu tultiinki jo hakemaa. --327  
 
Kuoleman hetkeen liittyvät toimenpiteet esitetään kohdistuneeksi kuolevaan, ne olivat 
ikään kuin viimeisiä palveluksia hänelle, joilla pyritään helpottamaan kuolemaa ja 
takaamaan hyvä paikka tuonilmaisessa, mutta myös hankkimaan itselle esirukoilijoita 
ja vastaanottajia. Kuolettamisen sosiaalinen puoli tulee myös esille, kuolevaa 
tervehtivien rooli oli myös omaisten tukeminen ja lohduttaminen: 
 
Lohdutettiin omaisia ja autettiin tarvittaessa.328
 
Terhi Utriaisen mukaan kuoleman rooli kanssatyöskentelijänä, välttämättömänä 
elämän osana näkyy yleisesti suomalaisessa kulttuurissa, muun muassa 
kuvataiteessa. 329  Rajakarjalaisissa kuolemakuvauksissa kuoleman jokapäiväisyys ja 
praktisuus nousee esiin, myös läsnä olevan välittömyys. Eräs vastaaja kertoi, kuinka 
hänen ukkinsa sairasti viereisessä huoneessa, äiti valmisti ruokaa toisessa ja pyysi 
tyttöä katsomaan, vieläkö ukki hengittää. Tässä esimerkissä kuolema on ollut 
luonnollinen, tärkeä osa elämää, joka on jouduttu kohtamaan arkiaskareiden 
lomassa. 330  Joskus kuoleman arkipäiväisyys ja luonnollisuus on saanut aikaan 
huvittaviakin piirteitä: 
 
Kerron tapauksen keväältä 1937. Aivan lähinaapurissamme asui yli 
kahdeksankymmentä vuotias pariskunta. Ivan ja Stepanida Vunneli. Ivan oli isäni isän 
vanhin veli. Ivanin vaimo oli kovasti sairaana vuoteen omana. Eräänä aamuna Ivan tuli 
meille hakemaan ruumiin pesijää. Isän kysyessä joko mummo on kuollut, Ivan vastasi, 
että ei ihan vielä, mutta kyllä se siihen mennessä kuolee kun pesijä joutuu. Isä sanoi, 
että käydäänpä katsomassa miltä vainaja näyttää. Miesten mentyä pirttiin ”vainaja” oli 
potkinut peiton lattialle ja oli muutenkin täysissä sielun ja ruumiin voimissa. Tuon 
nähtyään ukko Ivan kovasti kimmastui ja suuttui ja ärisi vaimolleen. Kädet laitoin 
rinnan päälle ristiin, nyt ne ovat hujan hajan. Rievun laitoin suun päälle, nyt se on 
lattialla, kuten peittokin. Mummo kuoli viikko tuon tapauksen jälkeen ja päästiin 
lopullisesti hautajaisia järjestämään.331
 
                                                 
327 KL26/IM/2003. 
328 KL34/SUI/2006. 
329 Utriainen 1999, 168. 
330 Ks. H4. 
331 KL5/IM/2006.  
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Tapahtui Suistamolla aikoinaan. Silloin sairastettiin ja kuoltiin kotona. Eräs sairas 
vanhus näytti kuolleelta. Niinpä omaiset veivät hänet riihen ja panivat 
”kalmoilaudalle”. Ei aikaakaan, niin ”vainaja” tuli tupaan ja sanoi vihaisesti: ”Kylmäh 
riiheh vietti, kalmalauval asetatta, että varma, et tällyön”.332
 
Kuka kuolevan vierellä sitten valvoi? Kenen tehtävä oli lukea rukoukset, kenen varata 
kuolinvaatteet? Vastaajat kertovat kirkollisten toimitusten, kuten ehtoollisen ja 
sairaanvoitelun, kuuluneen papin vastuualueelle,333 mutta myös omaiset, kyläläiset tai 
vanhemmat sukulaiset334 lukivat rukouksia ja Raamattua. Kylän staarostan kirjoitettiin 
myös toimineen välimiehenä pappiin päin. 335  Yhdessä vastauksessa kuvataan 
hartaushetkien toimittamisien kuuluneen joko papeille tai kylän vanhimmille. 336  
Pappien paikalle saamiseen vaikuttivat pitkän välimatkat, mutta myös perheen 
varallisuus, papeille piti maksaa.337
 
Käytännön toimenpiteistä huolehti vastauksien mukaan vainajan perhe, omaiset tai 
ystävät. 338  Naapurit osallistuivat myös kuolettamiseen. 339  Eräässä vastauksessa 
kerrotaan naapurin eukkojen tulleen paikalle, jos joku oli kuolemaisillaan. He olivat 
lukeneet Raamattua, laulaneet ja itkeneet äänen.340   
  
Kirkolliset toimitukset tietysti seurakunnan papisto. Perheiden vanhempien ja 
isovanhempien ohjauksella ja opastuksella. Tietäviltä kysyttiin ja nämä neuvoivat, 
miten toimia ja menetellä.341
 
Vastauksien mukaan kylissä oli myös henkilöitä, jotka ovat huolehtivat rajanylityksiin 
liittyvistä rituaaleista, niin syntymistä kuin kuolemistakin. 342  Useammassa 
vastauksessa todettiin toteuttajan olleen äiti tai isoäiti, joka tapauksessa nainen.  
 
                                                 
332 KL31/SUI/2006. 
333 Ks. KL16/SA/2006, KL25/SA/2006, KL37/SUI/2006.  
334 Ks. KL10/KO/2006, KL20/SA/2006.  
335 Ks. KL14/SA/2006.  
336 Ks. KL1/IM/2006.  
337 Ks. KL18/IM/2006, KL3/IM/2006.  
338 Ks. KL2/IM/2006, KL3/IM/2006, KL4/IM/2006., KL9/IM/2006, KL8/IM/2006, KL9/IM/2006, KL12/SA/2006, 
KL13/SA/2006, KL14/SA/2006/KL17/SA/2006/KL22/SA.MA/2006, KL23/SA.MA/2006, KL33/SUI/2006, 
KL34/SUI/2006 
339 Ks. KL6/IM/2006. 
340 Ks. KL15/SA/2006.  
341 KL26/SA/2006. 
342 Ks. mm. KL38/-/2006. 
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Kylällä oli joskus henkilöitä, jotka olivat avustaneet erilaisissa tapahtumissa, niin 
kuolemankin jälkeen.343
 
 Mielestäni useimmiten naiset/emännät ehkä myös miehet.344
 
 Isän äiti eli papa.345
 
 Ystävänaiset huolehtivat vainajasta ja perheen välittömästä avun tarpeesta.346
 
 Äitini eli mamma ja isän äiti ja joku muu sukulainen.347
 
 
Outi Fingerroos on jäsentänyt väitöskirjassaan Kannaksen kuolemariitit 
yksinkertaisiin kaavioihin, josta ilmenevät hänen lähdeaineistossa mainitut rituaalit. 
Fingerroosin ajatusta mukaellen ja van Gennepin rituaalijaottelua lainaten myös Raja-
Karjalan kuolemanhetkeen liittyvät rituaalit on helppo luokitella seuraavalla tavalla.348  
 
Valmistelurituaalit Kuolettaminen  




Peltien ja ikkunoiden 
avaaminen353
    Peilin peitettiin354  
Ehtoollisen antaminen/papin 
kutsuminen355
                                                 
343 KL3/IM/2006.  
344 KL19/SA.PI/2006.  
345 KL28/SUI/2006.  
346 KL30/SUI/2006.  
347 KL35/SUI/2006. 
348 Ks. Fingerroos 2004, 203-208.  
349 Ks. esim. H4, 7/IM/2006, 30/SUI/2006.  Vainaja puettiin usein jo eläessä valmiiksi valittuun asuun, vähävaraiset 
tekivät arkun kotona. KL21/SA.MA/2003.  
350 Ks. esim.7(IM/2006.  
351 Ks. esim 1/IM/2006., 4/IM/2006, 8/IM/2006, yhdessä äänen rukoileminen 10/KO/2006.  
352 Hengellisten laulujen laulaminen. Ks. esim. 6/IM/2006, 32/SUI/2006. 
353 Ks. esim. 9/IM/2006/, 15/SA/2006., KL26/IM/2003  
354 Ks. KL11/IM/2003, KL26/IM/2003.  
355 Ks. mm. 8/IM/2006/13/SA/2006, 20/SA/2006. 
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Sairaanvoitelu 356 /ripittäminen 
[sic!]357












5.2.2. Kuoleman jälkeen – vainajan varustaminen 
 
Kuoleman vierailtua talossa alkoi vainajan, eli pokoiniekan, 365  varsinainen 
valmisteleminen. 
 
Ensimmäinen toimenpide oli vainajan peseminen puhtaaksi. 
 
Vainaja nostettiin lattialle [ja] riisuttiin pois vaatteet[.] Vainaja pestiin puhtaaksi ja 
puettiin paita ja alushou[su]t[,] sukat. 366
 
                                                 
356 Ks. esim. 16/SA/2006/25/SA/2006, 26/SA/2006.  
357 Ks. esim. 33/SUI/2006.  
358 Ks. esim. 26/SA/2006. 
359 Ks. esim. H4.  
360 Ks. 14/SA/2006, 17/SA/2006/18/SA/2006/19/SA.PI/2006, 26/SA/2006, 27/SA/2006, 28/SUI/2006. 
361 Ks. 41/ILO/2006.  
362 ”Kuoleva siirrettiin lepäämään ja sairastamaan omaan tilaansa. – Kuoleva asetettiin kovalle alustalle, lattialle tai 
lavitsalle.” Ks. 12/SA/2006.  
363 Ks. esim. 34/SUI/2006.  
364 ”Kun kuolema näytti todennäköiseltä, kävi äitini kuolevan luona kylässä, hän halusi olla lähellä ja kosketella 
ihmistä[,] keskustelivat edesmenneistä pyysi viemään terveisiä ja kuulumisia omasta olostaan edesmenneille 
sukulaisilleen. 38/-/2006. 
365 Vainajaa nimitettiin Karjalassa pokoinniekaksi. Pokoinniekka. ”vainaja” Punttila 1998, 104. Ks. mm. Ks. Konkka 
1985, 47. 
366 KL9/IM/2006.  
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Naiset hoitivat palvelutehtävät, ruumiin peseminen ja pukeminen. Naiset toimittivat 
jotain salaperäistä touhua ettei vainaja kummittelisi.367  
 
Vainaja ensin pestiin ja puettiin, kutsuttiin pappi kotiin siunaamaan vainaja – 
 
Juha Pentikäisen mukaan tätä ennen ei myöskään ole itketty, vasta ruumiinpesijöiden 
aloitettua työnsä kajahtivat ensimmäiset itkut vainajan naispuolisten lähiomaisten 
suusta.368  
 
 Peskää hyvä, ettei hänen tarvitse likaisena tuonelassa asua!369
 
Vanhan käsityksen mukaan vainaja pystyi kuulemaan, vaikka henki olikin jo hänestä 
lähtenyt.370 Pesijän suorittama toimenpide olikin palvelus vielä vainajalle itselleen. 
Kiitoksena siitä sai pesijä vainajalta palkkion: 
 
Mieleeni on jäänyt käytäntö, että vainajan pesijälle palkkioksi työstä annettiin jokin 
sopiva vainajan vaatekappale. Minun isoäitini toisen miehen kuoleman jälkeen pesijä 
sai palkkioksi vainajan silkkivuorisen liivin.371
 
Vainajan pesemistä kuvataan useissa kyselylomakevastauksissa sekä 
haastatteluvastauksissa, mutta kukaan vastaajista ei selitä sen funktiota tarkemmin. 
Vainaja on kuitenkin täytynyt pestä ennen hautaamista ja siihen kohdistuvia rituaaleja. 
Laura Jetsun mukaan hautaamattomaan ruumiiseen liittyvät dikotomiat määrittävät 
ruumiin pyhyyttä ja epäpyhyyttä. 372  Pyhä ja puhdas, epäpyhä ja likainen ovat 
dikotomioita, jotka usein liitetään koskemaan kuolemaa, mutta yhtä lailla muihin 
elämän osa-alueisiin, joihin liittyy rajojen ylittämistä. Díkotomioiden arvolatauksen 
sisältö riippuu kulttuurista, jonka yhteydessä se vallitsee. 373  Kuolleen ruumiiseen 
liittyvä toiminta näyttäytyy rituaalisena toimintana, rituaalisena pesemisenä. Sitä 
todistaneille lapsille se oli ruumiin konkreettista pesemistä, mutta rituaalisesta 
näkökulmasta tarkasteltuna, se on huomattavasti enemmän. Ruumis on pyhä ja valmis, 
kun se on puhdas.  
                                                 
367 KL1/SUO/2003.  
368 Ks. Pentikäinen 1990, 28. 
369 Pentikäinen 1990, 28. 
370 Ks. Pentikäinen 1990, 28.  
371 Ks. KL5/IM/2006.  
372 Ks. Jetsu 2001, 132. 
373 Ks. Jetsu 2001, 132. 
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Ruumiin peseminen on käytössä monissa muissa kulttuureissa ja tutkijat ovat 
selittäneet sitä eri tavoin. Ulrika Wolf-Knutsin mukaan suomalaisen ja lappalaisen 
tradition mukaan ruumis on puhdistettava, koska muuten se joutuu odottamaan 
”kuolemanvaltakunnan” rajalla, kunnes se on pesty. Puhdistus koetaan Wolf-Knutsin 
mukaan rituaalisena toimenpiteenä. Pesemistä on kuitenkin selitetty muun muassa 
sillä, että ruumis on vapautettava elämälle vihamielisistä voimista ja aineista, joiden 
katsottiin siihen tarttuneen. Sen tarkoitus on voinut olla myös valekuolleen 
herättäminen, ruumiin valmistaminen ylösnousemusta tai vaellusta varten tai 
puhdistaa se synneistä. Pesemistä on luonnehdittu hyväksi työksi vainajaa kohtaan, 
jotta tämä olisi puhdas saapuessaan kuoleman valtakuntaan.374   
 
Vainajan asetettiin pesemisen jälkeen yleensä pirtin tärkeimpään nurkkaan, eli 
ikoninurkkaan, kasvot ikoneihin päin. Samoin vainaja asetetaan ortodoksisen kirkon 
hautauspalveluksen aikana kirkossa, kasvot kohti itää. Karjalaisissa taloissa pyrittiin 
ikoninurkka sijoittamaan itään.  
 
Ruumis pestiin ja laitettiin penkille ”suureen tsuppuun”. Tuohuksia poltettiin ja 
rukoiltiin yli yön nk. ”illanistujaiset”.375  
  
Vainaja pestiin ja puettiin kuolinvaatteisiin[.] [A]setettiin kalmoilaudalle tai leveälle 
penkille lähelle obrasa nurkkaa[.] [S]iirrettiin arkkuun sen valmistuttua.376  
 
Vainaja pestiin ja puettiin sekä laitettiin lavalle pääpuoli ikoninurkkaan (suureh 
čuppuh) päin ja kolmen vuorokauden aika hänen luonaan muisteltiin, luettiin ja 
laulettiin: ”Pyhä Jumala, pyhä väkevä…” tosin slaaviksi vanhemmat muistelijat 
yleensä lauloivat.377  
 
Eräs kyselylomakkeeseen vastanneista kuvasi tuvan Impilahden Satisessa ja arkun 
sijainnin tuvassa yönistujaisten aikaan.378 Tuvassa oli vietetty kiteläläisen Grigo-sedän 
yönistujaisia. 
 
                                                 
374 Ks. Wolf-Knuts 1990, 178-179. 
375 KL10/KO/2006.  
376 KL4/SUI/2003.  
377 KL11/SA.MA/2006.  
378 Ks. Pohjapiirros 2008.  
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Kuva 1: Tuvan pohjapiirros Impilahden Satisessa. Talo jatkuu oikean seinustan 
puolelle. T.J. 
 


















Kuva 2: Tupa yönistujaisten aikaan Impilahden Satisessa. T.J.  
 
 96
Vastaajat kertovat suhteen kuolemaan olleen luonnollinen, mutta siitä huolimatta 
vainajan säilyttäminen sisällä on saattanut olla pelottavaa. Eräs vastaajista kertoo isän 
kuoleman ja ruumiin tuvassa olleen traumaattinen kokemus ja lopulta äiti vei hänet 
lääkäriin asian vuoksi.  
 
Suhde vainajaan oli kuitenkin pelosta huolimatta lämmin ja lempeä.  
 
Kuollutta ”hellittiin”. Käytiin korjailemassa peitteitä y.m. sellaista. Vietiin tuoreita 
oksia ja kukkia vainajan lähelle.379  
 
Konkan mukaan jo vainajaa pestessä itkettiin äänellä,380 mutta varsinaiset kuolinitkut 
alkoivat vasta kun vainaja oli asetettu laudalle obrazan eteen.  
 
Vainajan säilytyspaikasta oli eri käytäntöjä. Jotkut vainajista olivat sisällä tuvassa 
koko ajan ennen hautaamista, osa siirrettiin aittaan, riiheen tai johonkin kylmään 
tilaan odottamaan. 381  Eräässä vastauksessa todetaan, että vainajaa säilytettiin 
hautaukseen saakka kylmässä tsasounassa.382    
 
Vainaja pestiin ja puettiin parhaisiin asusteisiin. Vainajan huoneessa oli valvojaiset 
omaisten ja ystävien kanssa. Silloin luettiin raamattua, ehkä rukouksiakin. Vainajan 
saatettiin antaa olla kuolinhuoneessa ikonien edessä tai sitten siirrettiin ns. laudoille 
arkkuun laittamista ennen. Tavallisesti vainaja siirrettiin riiheen tai aittaan odottamaan 
hautajaismatkalle lähtöä. Häntä voitiin käydä katsomassakin välillä.383
 
Vainaja asetettiin kamariin obrasan päin; ikkuna (-t) auki. Kutsuttiin sukua ja 
naapureita yönistujaisiin, joita vierettiin koko yö.384
 
Vainajaa pidettiin tuvassa noin kolme vuorokautta. Osa vastaajista mainitsee, että sinä 
aikana tälle tehtiin laudoista arkku. Laudat olivat odottaneet tuvan ylisillä.385  Osa 
vastaajista totesi, että arkku tehtiin hyvissä ajoin valmiiksi, sitä saatettiin jopa testata 
                                                 
379 KL1/SUO/2003.  
380 Samuli Paulaharjun mukaan Vienan Karjalassa vainajaa pestessä itketään tiettyä pesuvirttä. Itkuvirsi itketään tässä 
yhteydessä ilman kyyneleitä, vain sanoja käyttäen. Isää pestessä itkee tytär, mies-vainajaa pestessä itkee vaimo ja 
lastaan pestessä itkee äiti. Ks. Paulaharju 1995, 92-100. 
381 Ks. KL8/IM/2006. 
382 Ks. KL12/SOA/2003.  
383 KL3/IM/2006. 
384 KL7/IM/2006.  
385 Ks. H5.  
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ennakkoon nukkumalla siinä yön yli. 386  Joissa tapauksissa arkku teetettiin. 387  
Vastaajat mainitsevat arkun olleen usein musta388, taikka mustavalkoinen.389
 
Ruumiinvalvojaisia eli yönistujaisia pidettiin yhdestä kolmeen yötä. Pääasia oli, että 
kaikki valvottiin ne yöt, jolloin vainaja oli talossa sisällä.390
 
Valvottiin surutalossa, valot palaen, sanottiin yönistujaisiksi. Kaksikin yötä.391
 
Vastaajien mukaan yönistujaiset pidettiin vainajan kotona. Yönistujaisten aikana 
muisteltiin vainajaa, laulettiin hengellisiä lauluja, luettiin Raamattua ja kahviteltiin 
sekä syötiin.392 Vainajan uskottiin olevan läsnä ja osallistuvan ruokailuun.393
 
Ennen hautajaisia pidettiin ”illanistujai[si]a”, joissa laulettiin virsiä [ja] muisteltiin 
vainajan elämänkaarta.394
 
Yönistujaiset olivat sosiaalinen tilaisuus ja niihin osallistuivat kaikki kyläläiset 
uskontokunnasta, iästä tai sukupuolesta riippumatta. 
 
Hyvin usein vainaja pidettiin yksi päivä asunnossa arkku auki. Oma kongreettinen 
[sic!] kokemus oli, kun luokkatoveri kuoli, olimme koko luokka hänen kotona[.] 
[A]rkku oli auki olohuoneessa [ja] pyhäkoulunopettaja toimitti hartaushetken, jonka 
jälkeen JOKAINEN luokkatoveri teki ristinmerkin arkun ääressä jälleen tapaamisen 
toivossa.395
 
Osa haastatelluista muisteli, että myös ruumiinvalvojaisissa itkettiin äänellä ja että 
itkut tihentyivät hautajaisten lähestyessä. Niissä kiersivät laulamassa ortodoksit ja 
luterilaiset, ja molempien hengellisiä lauluja laulettiin. Osalle haastatelluista oli jäänyt 
mieleen helluntalainen laulu ”Musta Saara”, jota laulettiin myös ortodoksien 
                                                 
386 Ks. KL15/SA/2006.  
387 ”Arkku tilattiin Sortavalasta (laivalla Läskelään, josta se haettiin).” KL18/IM/2003. Erään vastaajan mukaan 
vähävaraiset tekivät arkun kotona. KL21/SA.MA/2003.  
388 Ks. KL13/-2003.  
389 Ks. KL18/IM/2003.  
390 Ks. H5.  
391 KL6/IM/2006. 
392 Ks. KL4/IM/2006.  
393 Ks. Konkka 1985, 47. 
394 KL5/IM/2006. Ortodoksivastaaja. 
395 KL8/IM/2003.  
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ruumiinvalvojaisissa.396  Sisällön määrittäjänä saattoi olla myös käytännölliset syyt. 
Kitilän ortodoksinen seurakunta kuului 1900-luvun alussa jo vahvasti luterilaisen 
kirkon vaikutusalueeseen, mikä näkyy myös erään haastatellun kertomuksesta: 
 
Yönistujaisia pidettiin. Kun iltatyöt oli tehty sitten kerryttiin yhteen. Syötiin ja juotiin. 
Ortodoksiset laulut olivat vaikeita, niin laulettiin tavallisia virsiä. [sic!] Talossa oli 
nimikirja, puametti kansankielellä, esirukouksia varten, siitä luettiin sopivat 
esirukoukset.”397  
 
Muista kirkkokunnista siirtyneet tavat kuvaavat hyvin sitä, ettei kansalle ollut 
niinkään tärkeää noudattaa kirkon antamaa oikeaoppista opetusta, vaan heidän itsensä 
oikeaksi ja perinteeksi määrittämää rituaalikaavaa, joka sopi hyvin heidän 
ajatteluunsa. 
 
Vainajan pirtissä oloaikaan liittyi joukko tabuja, muun muassa työntekoon liittyen.398 
Heikki Makkonen kuvaa Suojärvellä vietettyjä yönistujaisia eräänlaisiksi omaisten 
valmistelujuhliksi. Yönistujaisiin mentiin suruviestin saavuttua ja vietiin ruokaa 
mukana arkiruokia tai pyhäruokia riippuen siitä, oliko paaston aika vai ei. Kun 
ensimmäiset yönistujat saapuivat kuolintaloon, vainaja oli jo pesty, puettu ja asetettu 
arkkuun tai ”kalmoilaudalla” tuvan tai kamarin arvokkaimpaan nurkkaan eli obrazan 
eteen, kasvot ikoneihin päin. Makkosen haastattelemat henkilöt ovat kertoneet 
muistajaisissa laulujen lomassa kerrotun tarinoita vainajan elämästä ja myös 
uskonnollisista tapahtumista. Makkonen kokee yönistujaisten merkityksen olleen 
osallistumista vainajan perheen suruun ja hautajaisvalmisteluihin sekä vainajan 
saattelemista rukouksin tuonilmaisiin. Näissä kokoontumisissa voidaan havaita 
sosiaalisia399, pedagogisia ja etnisiä aineksia toisiinsa kietoutuneena jotka liittyivät 
kirkolliseen käsitykseen ihmisestä liturgisena olentona, jonka päämääränä on pyrkiä 
theosiksiseen eli jumaloitumiseen. 400  Joskus myös pappi osallistui yönistujaisiin. 
Tällöin ne aloitettiin esirukouspalveluksella vainajan puolesta. Eri kylien yönistujaiset 
ovat toki poikenneet tavoiltaan toisistaan.401
                                                 
396 Ks. H5. 
397 KL9/IM/2003. 
398 Ks. Konkka 1985, 49. 
399 Myös kyselyyn vastaajat ovat tuoneet esille yönistujaisten sosiaalisen funktion. ”Ruumiinvalvojaiset olivat kuin 
läheisten, sukulaisten ja naapureitten lämmintä vainajan muistelua ja `kylänkäyntiä´”. KL17/IM.PI/2003.    
400 Ks. Makkonen 1989, 127. 
401 Ks. Konkka 1985, 128. 
 99
 
Yönistujaiset olivat leimallisesti myös sosiaalinen, yhteisön tapahtuma. Eräs 
vastaajista muistaa 16-vuotiaan ystävänsä kuolleen Impilahden Kelivaarassa 
keuhkotautiin. Kyläläiset tulivat valvomaan yöksi, 6-7 henkilöä.  
 
Vainaja oli puettu valkoisiin. Yö kului nuorten laulaessa kirkkoveisuja, tuohuksia 
poltettiin. Emäntä oli leiponut, syötiin ja juotiin jäähyväisiin osallistujia. Nuoret olivat 
noin kolmeen asti yöllä.402  
 
Raja-Karjalassa kuolinvaatteet erosivat ainakin miesten osalta sillä, että miesvainaja ei 
ollut arkussa missään erityisissä ”kuolinvaatteissa”, vaan parhaassa puvussaan. 
Kuolinvaatteiden käyttöä on todennäköisesti sanellut perinnettä ja kulttuurihistoriaa 
enemmän vainajan perheen varallisuus.   
 
Siirtorituaalit Peseminen403 Fyysinen peseminen404
    Pukeminen405
 
Yönistuminen Arkku avoinna tuvassa406
Rukoileminen407
    Laulaminen408
    Lukeminen409
    Kestitseminen410
    Muisteleminen411
    Äänellä itkeminen412
 
                                                 
402 KL11/IM/2003.  
403 Ks. esim. KL30/IM/2003. 
404 Naiset pesivät KL9/IM/2003, KL11/IM/2003, KL12/SOA/2003.  
405 Ks. esim. KL9/IM/2003, naiset pesivät ja pukivat KL28/IM/2003.  
406 Ks. esim. KL8/IM/2003, ikoninurkassa KL9/IM/2003, obrazan edessä KL10/SUO/2003.  
407 Ks. esim. KL8/IM/2003, KL21/SA.MA/2003.  
408 Ks. esim. KL21/SA.MA/2003. ”Ennen hautajaisia pidettiin `illanistujaisia´, joissa laulettiin virsiä [sic!] ja muisteltiin 
vainajan elämänkaarta.” KL5/IM/2006.  
409 Ks. esim. KL23/IM.PI/2003.  
410 Ks. esim. KL/24/2003, KL4/IM/2006.  
411 Ks. esim. KL21/SA.MA/2003.  
412 ”Siellä naisilla oli oma roolinsa [yönistujaisissa], ainakin näillä itkijänaisilla. Muistan kun minun mummoni, baba 
itki miehellensä näitä kuolinitkuja yönistujaisissa. Muistan sen hyvin.” H4, ks. KL2/IM/2006.  
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  Poikkeus  Vainaja odotti riihessä413 
  
  Kirkkoon/hautaan Havut 






 Kebiet mullat 





Tutkimuksen aikavälinä toimii maailmansotien välinen aika. Raja-Karjalassa 
maailmansotien välisenä aikana hautauksen voidaan olettaa noudattaneen pitkälti 
ortodoksisen kirkon suositusta, mutta siinä oli vaikutteita muun muassa aiemmin 
Karjalassa eläneestä kansankulttuurista tai Sarmelan termin mukaisesti 
vainajakultista419.  
 
Venäjän ortodoksisen kirkon vaikutusalueella on käytössä viisi eri hautauskaavaa: 
maallikoille, munkeille, alle seitsemänvuotiaille lapsille, papeille420ja pääsiäisaikana 
toimitettava hautauspalvelus.421 Pappien hautauspalvelus on kaikista pisin ja se on 
myös teologisesti rikkain. Maallikoille suunnatun erillisen hautauspalveluksen 
tiedetään olleen käytössä Konstantinopolissa ainakin 1300-luvulta. Papeille ja alle 
seitsemänvuotiaille lapsille palveluksien tiedetään olleen käytössä ainakin 1400-
luvulta. Venäjän ortodoksisessa kirkossa oli alun perin vain yksi eritelty 
                                                 
413 Ks. esim. KL3/IM/2006. 
414 Ks. esim. KL12/SA/2003, KL29/IM/2003.  
415 Ks. esim. H3. 
416 Ks. esim. H1. 
417 Ks. esim H3.  
418 Ks. esim. H3. 
419 Ks. Sarmela 1994, 29. 
420 Ks. Kniazeff 1983, 65-66. 
421 Ks. Papin käsikirja 1908, 157. 
 101
hautauspalvelusta, ja se oli munkeille. Erityisesti papeille tarkoitettu hautauspalvelus 
tuli käyttöön 1400-luvulla ja alle seitsemänvuotiaille lapsille tarkoitettu palvelus 
1500-luvulla.422   
 
Kalliston Waren mukaan ortodoksinen hautauspalvelus tuo esiin kuoleman 
konkreettisuuden ja realistisuuden. Sen järkyttävyyttä ja tuskallista todellisuutta ei 
peitellä. Hän muistuttaa kuitenkin, että monissa kulttuureissa hautauspalveluksen väri 
on valkea, ylösnousemuksen väri. Kristus, itse jo ylösnousseena kutsuu poislähtenyttä 
kristittyä tulemaan osalliseksi hänen ylösnousemuksestaan. Ware kuitenkin 
muistuttaa, että sureminen hautajaisissa oli aiemmin kiellettyä, sillä kyyneleet 
lääkitsevät, mutta meidän ei tulisi surra ”kuten nuo toiset joilla ei ole toivoa” (1. Tess. 
4:13.), sillä murheemme ei, uskontunnustukseen423 viitaten, ole toivoton.424   
 
Euhologion, tällä hetkellä käytössä oleva papin käsikirja, sisältää kaavan ennen 
hautausta kotona toimitettavalle rukoukselle vainajan puolesta ja kaavan haudalla 
lausuttavalle rukoukselle. 425  Hautauspalveluksen kaava pohjautuu kirkon 
jokapäiväiseen aamupalvelukseen. Sen keskeinen aihe on ylösnousemus: unesta 
herääminen ja nouseminen vuoteesta päivän askareisiin on viimeisenä päivänä 
tapahtuvan ylösnousemuksen luonnollinen vertauskuva. Hautauspalveluksen 
teksteissä korostuu usko ylösnousemukseen. Niihin sisältyy myös runsaasti 
esirukousta edesmenneen puolesta.426  
 
Lähdeaineistossa mainitut kuolematapaukset ovat koskeneet lähes poikkeuksetta 
maallikoita. Tämän mukaisesti tarkastelen nimenomaan maallikon hautauspalvelusta.  
 
Hautajaiset pyrittiin pitämään kolmen vuorokauden kuluttua kuolemasta, Kristuksen 
ylösnousemuksen muiston mukaisesti. Niihin oli valmistauduttu valvomalla 
hautajaisia edeltävät kolme yötä. Osa haastatelluista muisteli, että myös hautajaisissa 
itkettiin äänellä, osa ei muistanut sen kuuluneen hautajaisiin. Raja-Karjalassa 
hautauksen toteutti 1930-luvulla pappi.  
                                                 
422 Ks. Kniazeff 1983, 65-66. 
423 ”—odotamme kuolleitten ylösnousemusta ja tulevaisen maailman elämää –”  
424 Ks. Ware 2007, 60.-61. 
425 Ks. Euhologion, 150-197. 
426 Ks. Sidoroff 1998, 24. 
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Äänellä itkeminen kuului hautajaisiin ja myöhemminkin muistelemiseen vainajan 
kuolinpäivänä. Naislaulaja-itkijä, hän oli tunnettu ”itkettäjä”. [Itkeminen tapahtui] 
karjalankielellä.427
 
Se [äänellä itkeminen] kuului lähes aina [hautajaisiin]. Oli vakioitkijöitä, mutta myös 
satunnaisia. Karjalan(livvi) kielellä, esittäjät naisia. Minusta se oli aina hyvin surullista 
kuultavaa.428
 
En ole ollut hautajaisissa, missä olisi äänellä itketty.429
 
Hautajaisissa ei meidän kylässä äänellä itketty vaan myöhemmin haudoilla.430
 
Kyllä suojärveläiset iänellä itkivät karjalaksi, sen sijan monet yhteislaulut osattiin ulkoa 
venäjäksi. vaikka ei sanoja ymmärrettykään. Esittäjät (laulajat) olivat usein naisia.431
 
Suojärvellä asia on ollut tuttu ja se on vaikuttanut hautajaisten käytännön 
järjestelyihin. Pappi ei aina päässyt kolmessa päivässä siunaamaan kylän vainajaa, 
jolloin kyläläiset hautasivat vainajansa itse. Kun pappi myöhemmin tuli siunaamaan 
vainajia, hän siunasi myös aiemmin maallikkojen hautaamat vainajat.432
 
Palveluksen toimitus alkaa seuraavalla ohjeistuksella: 
 
Kun joku ortodoksisista kristityistä kuolee, niin kutsuvat hänen sukulaisensa papin, 
joka tultuaan huoneeseen, jossa vainajan maalliset jäännökset lepäävät, pukee ylleen 
epitrakiilin, panee suitsutusastiaan suitsutusta ja tuoksuttaa pyhää savua vainajan 
ruumiille sekä läsnäolijain puoleen ja alottaa, niin kuin tavallista, alkurukouksella.433  
 
Tämän jälkeen pappi toimittaa kotona, tai paikassa jossa ruumista säilytetään ennen 
hautausta, siunauksen. Palveluksen tämä osa pitää sisällään esirukouksia vainajan 
sielun puolesta ja sen sisältö koostuu rukouksista ja veisuista. Siunaus alkaa 
alkurukouksien jälkeen sen teemaa valottavalla troparilla:434
                                                 
427 KL1/SUO/2003.  
428 KL21/SA.MA/2003.  
429 KL4/SUI/2003.  
430 KL19/SUI/2003.  
431 KL10/SUO/2003. Alleviivaukset vastaajan.  
432 Ks. Makkonen 1989, 116. 
433 Papin käsikirja 1908, 105.  
434 Ks. Papin käsikirja 1908, 105.  
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Saata, o Vapahtaja, sinun palvelijasi sielu lepoon edesmenneitten vanhurskasten 
henkien kanssa ja kätke hänet autuaalliseen elämään Sinun tykönäsi, o ihmisiä 
rakastava! Sinun lepoosi, o Herra, jossa kaikki sinun pyhäsi lepäävät, saata myös sinun 
palvelijasi sielu, sillä Sinä olet ainoa joka ihmisiä rakastat.435  
 
Pääpiirteittään palvelus etenee niin, että papin siunauksen jälkeen diakoni lausuu 
ektenian, veisaajat laulavat kolmesti edelleen esirukouksia vainajalle pyytävän veisun. 
Tämän jälkeen pappi lukee rukouksen, veisaajat laulavat Jumalansynnyttäjän 
ylistysveisun ja siunaus kotona päättyy loppusiunaukseen:436
 
Eläviä sekä kuolleita hallitseva Kristus, totinen Jumalamme, puhtaimman äitinsä, 
Pyhien Jumalisten isiemme ja kaikkien pyhiensä esirukouksien tähden, sijoittakoon 
meiltä poismenneen palvelijansa (nimi) pyhien asuntoihin ja yhdistäköön hänet 
vanhurskaitten joukkoon ja meitä pelastakoon hyvyydessään ja ihmisrakkaudessaan.437
 
Vainaja siirretään kirkkoon, josta papin käsikirja opastaa seuraavasti: 
 
Ja jos kaikki on valmis poislähtöä varten, niin lausuu pappi taas alkusiunauksen: 
Kiitetty olkoon Jumalamme… ja me alotamme pelvolla ja suurella hartaudella veisata: 
Pyhä Jumala… Samalla otamme vainajan maalliset jäännökset ja viemme ne 
temppeliin. Edellä kulkevat papit, pitäen kynttilöitä kädessään, ja diakoni 
suitsutusastioineen. Kun tullaan temppeliin, asetetaan vainajan jäännökset sen 
esihuoneeseen tai kirkkoon, niin kuin Venäjällä on tapana, ja aljetaan veisata psalmia 
90 (91).438
 
Tämän jälkeen varsinainen hautauspalvelus alkaa. Kuolemaan liittyvässä 
väitöskirjassaan Heikki Makkonen selittää hautauspalveluksen alkavan sillä, että 
arkku tuodaan kirkkoon. Vainajaa vastaanottaessa lauletaan veisua ”Pyhä Jumala, 
Pyhä Väkevä, Pyhä Kuolematon, armahda meitä.” Arkku asetetaan keskelle kirkkoa 
kasvot alttariin päin. Näin toimitaan kirkon ihmiskäsityksen mukaan, joka korostaa, 
että ihminen on Jumalan kuva. Edelleen Makkonen selventää, että ortodoksisen 
perinteen mukaan hautaustoimitus eli ruumiinsiunaus tulee toimittaa kolmantena 
                                                 
435 Papin käsikirja 1908, 105-106.  
436 Ks. Papin käsikirja 1908, 105-108.  
437 Papin käsikirja 1908, 108.  
438 Ks. Papin käsikirja 1908, 108-140. 
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päivänä kuolemasta, koska myös Kristus nousi kolmantena päivänä kuolleista.. 439  
Hautaustoimitus toimitetaan pääsääntöisesti kirkossa. Joskus esimerkiksi epidemiat 
saattoivat estää kirkossa siunaamisen. 440  Hautaustoimitus on Makkosen mukaan 
alusta loppuun esirukousta vainajan puolesta.441  
 
Psalmin 90 jälkeen veisataan psalmi 118 (119), veisu, rukous, psalmin 118 toinen osa, 
troparit ja diakoni lausuu ektenian. Palveluksen kulku jatkuu sanomaltaan 
samanlaisena, vainajan puolesta rukoilemisena, lauletaan tropari, veisu 
Jumalansynnyttäjälle ja kanooni. Diakoni lausuu ektenia ja tämän jälkeen veisataan 
katismaveisu, kontakki ja iikossi. Diakoni lausuu ektenian,442 jonka jälkeen veisataan 
Munkki Johannes Damaskolaisen veisut.  
 
Tässä vaiheessa palvelusta veisujen teema muuttuu. Aiemmissa veisuissa keskeisenä 
on ollut esirukouksien pyytäminen vainajalle ja hänen sielunsa puolesta rukoileminen. 
Damaskolaisen veisut edustavat sanomaltaan vanhaa testamenttia ja niiden keskeinen 
sisältö on ihmisen elämän turhuus ja tuntemamme maailman katoavaisuus. Veisuissa 
tuodaan esiin myös sielun ja ruumiin vaikea ero, sekä tilanteen – eron – 
lohduttomuus.443
 
Voi, mikä taistelu on sielulla ruumiista erotessa! Voi, kuinka se itkee silloin, eikä löydy 
ketään, joka armahtaisi sitä: hän kääntää silmänsä enkeleihin, mutta turhaan rukoilee; 
kätensä ojentaa ihmisten puoleen, mutta ei ole auttajaa. Senpätähden rakkaat veljeni, 
ajatelkaapa elämämme lyhyyttä ja anokaamme Kristukselta edesmenneelle lepoa ja 
meidän sieluillemme suurta laupeutta.444
 
Minä itken ja valitan kuolemaa ajatellessani ja nähdessäni Jumalan kuvaksi luodun 
kauneutemme haudoissa muodottomana, kunniattomana, näöttömänä makaavan. O 
ihmettä! Mikä salaisuus on tämä meille tapahtunut? Kuinka olemme annetut turmion 
valtaan? Kuinka olemme kuoleman kanssa yhteen iestetyt? – Totisesti, niin kuin 
kirjoitettukin on, on niin käskenyt Jumala, joka antaa näin levon poismuuttaneelle.445
 
                                                 
439 Ks. Makkonen 1989, 141-143. 
440 Ks. Makkonen 1989, 146. 
441 Ks. Makkonen 1989, 149. 
442 Ks. Papin käsikirja 1908, 108-140.  
443 Ks. Papin käsikirja 1908, 140-143.  
444 Papin käsikirja 1908, 143.  
445 Papin käsikirja 1908, 143. 
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Damaskolaisen veisujen jälkeen lauletaan Autuuden lauseet, joissa myös toistuvat 
rukoukset vainajan sielun puolesta: 
 
Kristus saatakoon sinut, Kristusta rakastavainen sielu, lepoon elävitten maassa ja 
avatkoon sinulle paratiisin portit; tehköön sinut valtakuntansa asukkaaksi sekä 
antakoon sinulle anteeksi syntisi, jotka olet eläessäsi tehnyt. 
 
Lähtekäämme katsomaan hautoja: ihmisestä on niissä jälellä vaan paljaat luut, matojen 
ruoka ja inhottava haju; siitä ymmärtäkäämme, mitä on rikkaus, mitä kauneus, 
väkevyys ja hienous.446  
   
Tämän jälkeen luetaan ja veisataan prokimeni ja lukija lukee apostoli Paavalin 1:sestä 
lähetyskirjeestä Tessalonikalaisten tykö, 4: 13-17. Apostoli Paavalin lähetyskirjeen 
jälkeen pappi lukee Johanneksen evankeliumin 5:24-30 ja diakoni lausuu ektenian.  
 
Tässä vaiheessa papin käsikirjan mukaan tapahtuu vainajan hyvästijättö. Hyvästijätön 
aikana veisataan stikiirat, joiden sisältö kuvailee eron vaikeutta vainajan ja omaisten 
välillä ja niissä pyydetään esirukouksia vainajan sielun puolesta. 
 
- Mikä surkea ero veljet! Mikä valitus! Mikä parku tällä hetkellä! Tulkaa, 
sanokaamme jäähyväiset tälle, joka on vähän tätä enne ollut kanssamme; mutta nyt 
hänet lasketaan hautaan, kivi vieritetään päälleen, hän pimeyteen sijoitetaan, 
kuolleiden joukkoon haudataan; kaikki sukulaiset ja ystävät nyt eroamme hänestä. 
Rukoilkaamme, että Herra hänet lepoon saattaisi. –  
 
Hyvästijätön aikana omaiset hyvästelevät vainajan siten, että omaiset yksi kerrallaan 
läheisimmistä alkaen tulevat vainajan arkun äärelle, normaalisti oikealla puolelle 
vainajasta katsoen, tekevät ristinmerkin ja suutelevat vainajan rinnalla olevaa ikonia. 
Monesti omaiset siunaavat vainajan ristinmerkillä.447  
 
Hyvästijättöstikiiroiden jälkeen veisataan samalla sävelmällä veisu 
Jumalansynnyttäjälle, diakoni lausuu ektenian ja pappi lausuu loppusiunauksen. 
Loppusiunauksen jälkeen piispa tai ensimmäinen papeista lausuu kolmesti448: ”Ollos 
                                                 
446 Papin käsikirja 1908, 145.  
447 Ks. Sidoroff 1998, 28. 
448 Ks. Papin käsikirja 1908, 145-154.  
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ijäti muistettu, sinä autuuteen kutsuttu ja aina muistettava veljemme! 
(sisaremme!)”449
Palveluksen viimeistä rukousta kutsutaan papin käsikirjassa päästörukoukseksi ja sen 
lukee piispa tai pappi kovalla äänellä: 
 
Herra Jesus Kristus, meidän Jumalamme, joka on jumalalliset käskynsä sitoa ja päästää 
syntiinlangenneitten syntejä antanut pyhille opetuslapsillensa ja apostoleillensa, joilta 
taas me olemme saaneet vallan samaa tehdä, antakoot sinulle, hengellinen lapseni, 
anteeksi syntisi, joita olet tässä elämässäsi vapaalla tahdolla tai tahtomattasi tehnyt, nyt 
aina ja ijankaikkisesti. Amen.450
 
Päästörukouksen funktio on ilmeinen: syntien anteeksi antaminen, jonka toteuttaa 
piispa tai pappi. Ortodoksisessa kirkossa katsotaan noudatettavan pappisvihkimyksissä 
apostolista seurantoa, joka tulee tässä rukouksessa hyvin esiin.  
 
Rajakarjalaiseen hautaukseen sisältyi kirkollisten piirteiden lisäksi myös vahvasti 
Raja-Karjalalle leimallisia kansanperinteen osia.  
 
Heikki Makkonen kertoo monien haastatelluista maininneen, että vainajan puolesta 
anteeksipyyntöjä esitti myös “iänelitkujä” itkuvirsien sanoin. Äänellä itkeminen 
tapahtui sekä kirkkoon että hautausmaalle mentäessä. Itkuvirren taitajia oli 1930-
luvulla vähän ja äänellä itkemisen korvasi yhteisesti laulettu kolmipyhäveisu.451  
Salmissa itkettiin vielä vainajaa hautaan saattaessa. 
 
Kylässä oli yleensä äänellä itkijä naisia jotka itkivät, kun vainajaa lähdettiin viemään 
kotoa hautaan.452  
 
Juha Pentikäisen mukaan hautajaispäivänä on tullut esittää jopa kolmekymmentä 
erilaista itkua. Näissä ei itkijä edustanut itseään vaan vainajaa, joka otti jäähyväiset 
luonnonympäristöltään, maisemalta ja kaikilta vastaantulijoilta.453  
 
                                                 
449 Papin käsikirja 1908, 155.  
450 Papin käsikirja 1908, 155.  
451 Ks. Makkonen 1989, 167. 
452 KL12/SA/2003.  
453 Ks. Pentikäinen 1990, 28. 
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Papin käsikirja opastaa, että hautauspalveluksen päätteeksi, joka usein oli kirkossa, 
vainaja saatetaan hautausmaalle:  
 
Tämän jälkeen otetaan ruumis ja mennään haudalle, veisaten: Pyhä Jumala…” ”Sitten 
lasketaan ruumis hautaan ja pappi otettuaan lapiolla multaa, kylvää sitä 
ristinmuotoisesti ruumiin päälle, lausuen: Herran on maa ja kaikki mitä siinä on, 
maailma ja ne, jotka siinä asuvat. Sen jälkeen hän kaataa ruumiin päälle öljyä pyhästä 
lampusta tai tuhkaa suitsutusastiasta ja sitten suljetaan tavan mukaan hauta kaikkien 
veisatessa tropareja: Saata, o Vapahtaja…454  
 
Heikki Makkosen väitöskirjassa kerrotaan, kun siunaus kirkossa on päättynyt, 
loppusiunaus toimitettu ja arkun kansi suljettu vainaja viedään kalmistoon. 
Saattokulkueen edessä kannetaan ristiä. Ristin takana kulkevat pappi, laulajat, arkku, 
lähiomaiset ja saattoväki. Kellonsoittaja soittaa vainajaa kannettaessa erityistä 
vuorosoittoa. Saattomatkan ajan lauletaan kolmipyhäveisua. Makkonen kertoo:  
 
Pidettiin itsestäänselvyytenä, että omaiset ja kyläyhteisö suhtautuivat vainajaan koko 
ajan kunnioittavasti: yönistujaisissa, vainajaa kirkkoon vietäessä, siunaus-toimituksessa 
ja hautaan saateltaessa. Kaikissa eri vaiheissa vallitsi rukouksellinen mieliala, mikä 
ilmeni rukouksina, kirkkoveisuina ja myös itkuvirsinä.455  
 
Yksikään Makkosen haastattelemista ei maininnut ristin kantamista hautajaisaaton 
edessä. Kuitenkin tapa on elänyt Karjalassa, ainakin Laatokan eteläpuolella.456
 
Lopuksi pappi toimittaa loppusiunauksen. 457
 
Makkonen kertoo myös itse hautaan panemiseen liittyneen karjalaisia tapoja:  
 
Ensimmäisten multien heittäminen arkulle oli luonteeltaan symbolinen. Haastatelluista 
vanhimmat muistivat, että multaa vähän arkulle heitettäessä sanottiin: ’Kebiet mullat’, 
kevyet mullat. Sanonta ei ollut tarkoitukseton. Siihen sisältyi kansan vakaa usko 
kuolemanjälkeiseen elämään ja siihen, että ruumiskin kerran kokee ylösnousemuksen 
                                                 
454 Ks. Papin käsikirja 1908, 155-156. 
455 Makkonen 1989, 166. 
456 Ks. Sallinen-Gimpl 1987, 148. 
457 Ks. Papin käsikirja 1908, 155-156.  
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Kristuksen toisessa tulemisessa. Symbolinen oli myös tapa lunastaa kuolleelle 
hautapaikka. Siksi ennen multien heittämistä heitettiin hautaan kolikoita.458  
 
Ortodoksisessa perinteessä vainaja lasketaan hautaan kantoliinojen varassa siten, että 
jalat tulevat itään päin, auringonnousun suuntaan.459
 
Makkonen kertoo, että vainajan kotitalosta kaikki eivät lähteneet hautajaisiin, sillä 
heidän oli siivottava talo perusteellisesti. Näin tapahtui ainakin Suojärvellä ja 
Aunuksessa.460  
 
Hautauspalveluksen loppuun kuului varsin oleellisena osana haudan peittäminen. 
Tapa on nykyisissä hautauspalveluksissa varsin vieras, mutta ei kuitenkaan täysin 
tuntematon. Haudan peittäminen on ollut hautajaisten fyysinen päätös. 
 
Karjalassa vielä ennen toista maailmansotaa oli käytössä myös paljon esikristilliseen 
vainajakulttiin viittaavia tapoja. Hautausmaalle mentiin yleensä hevosella, joko 
kärryllä tai reellä, vuodenajasta riippuen. Hautajaissaaton menomatka sujui 
rauhallisesti, mutta pois pyrittiin ajamaan mahdollisimman nopeasti, jottei vainaja 
osaisi seurata perässä kotiin. 
   
Joillain paikoin tapaa on selitetty sillä, että jos ajaa liian hiljaa lähtevät pahat henget 
hautausmaalta mukaan. Impilahden Ruokojärveltä kotoisin oleva haastateltu muisti 
hautajaissaattueen karkottaneen juuri pahoja henkiä: 
 
 V = Vastaaja   H = Haastattelija 
 
H: Oliko teillä oli oma kirkko siellä Ruokojärvellä? 
V: Ei ollu, Kitelässä. Joskus aiemmin on ollut Ruokojärvellä kirkko. - - - 
H: Mitäs sitten kun tää vainaja vietiin kirkkoon. Siellä pappi siunas? 
V: Pappi siunas. 
H: Kukas teillä oli Kitelässä pappina? 
V: Musovski. - - -  
V. Vainaja kun vietiin kirkkoon niin jalat ikoniseinään päin. Ja siinä siunattiin ja siihen 
aikaa ennen vanahaan, eihän niitä kukkia, en muista oliko niitä seppeleitä millä tavalla. 
                                                 
458 Makkonen 1989, 169. 
459 Ks. Sidoroff 1998, 31. 
460 Ks. Makkonen 1989, 116. 
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Seppeleet laskettiin hauvoilla.  Ja se kierros tehtiin, jalat näinnikkään kierrettiin. 
(näyttää kädellä) - - -  
Niinkun nytkin tehhään. Ja sitten hitaasti ajettiin. Meillä oli monta kilometriä sinne 
Haukkaselkään. Kai se oli kolme kilometriä. Haukkaselässä oli - - - hautuumaa. Kirkon 
yhteyteen ei hauattu. - - - Hitaasti ajettiin haualle. Ja hautuu toimitettiin. Mutta sitten 
kun haualta lähettiin ajettiin hevosilla kovasti niin karkuun, ettei pahat henget perään 
piäse. Sitten ei ennee surutaloon kokoonnuttu. Jokainen meni kottiin. Ja hevosilla 
ajettiin ihan mitä hevosilla pääse, ettei pahat henget perään pääse. - - - Ei ollut hautuun 
jälkeen mitään muistojuhlaa.461  
 
Vainajan kotiin palaamista ja myös kummittelemista on voitu ehkäistä erilaisilla 
toimenpiteillä. Salmin Karkussa asunut emäntä Paraskeva Meuronen kertoo, että 
lähdettäessä viemään vainajaa talosta kalmoille reen alitse on katsottava hevosen 
kavioita, jottei pokoiniekku tulisi haudasta takaisin omiaan vaatimaan. Kummittelu on 
voitu estää myös sillä, että siitä kohtaa lattian alta, jossa pokoiniekku on pesty, 
otetaan maata kangaspalaseen ja asetetaan tämä pokoiniekun rinnalle. Silloin ei 
pokoiniekulla ole voimaa nousta pystyyn.462  
 
Vainajien läsnäolon suotavuus ja eräänlainen esiin houkutteleminen, sekä toisaalta 
vainajien pelko ja kummittelemisen estäminen ovat ristiriidassa keskenään. Samat 
henkilöt kertovat hautaukseen kuuluneen vainajan tai pahojen henkien karkottamisen 
ja kalmoilla pomiloinnin, jossa vainajat houkutellaan ruokailemaan elossa olevien 
kanssa. Myös muistajaisiin vainajia on kutsuttu osallistumaan, jopa papin 
myötävaikutuksella. Käsittivätkö karjalaiset vainajien esiintyvän tämänilmaisessa eri 
tasoilla tai eritavoin. Oliko olemassa negatiivinen ja positiivinen tapa ilmestyä jäljelle 
muualta ja jäänyt elämään vanhan karjalaisen käytännön kanssa. SKS:n 
Kansanrunousarkiston pitäjäarkistossa on tallennettuna runsaasti kummittelusta 
kertovia tarinoita muun muassa Impilahdelta, joten kummitteleminen ja vainajien 
negatiivinen ilmestyminen on ainakin Impilahdella ollut tunnettu.  
 
Juha Pentikäinen yhdistää kummittelemisen suomalaisessa kuolemaperinteessä muun 
muassa itsemurhaan. Koska itsemurha johtaa ennenaikaiseen kuolemaan on vainajan 
kummiteltava siihen saakka, mihin hän olisi luonnollisesti elänyt. Itsemurhassa 
                                                 
461 H3.  
462 Ks. SKS. KRA, Lehmusto 1838, 28-29.  
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varsinainen ”itse” ei siis kuole, vaan jää maan päälle, kunnes on määrä lähteä.463 
Kummittelua saattoi myös seurata, mikäli vainajaa ei muistettu oikein ja hän sen 
vuoksi jäi ikään kuin välitilaan. Pentikäisen mukaan muinaissuomalaiset hyvästelivät 
lähiseudun vainajat pitkien seremonioiden aikana. Hengenlähtöä seurasi kuuden 
viikon jakso, jolloin kuolevien uskottiin olevan ikään kuin elävien ja kuolleiden 
maailmojen välillä. Pentikäinenkin näkee kuuden viikon jaksossa viittauksen 
Kristuksen taivaaseen astumisen muistoon. Hänen mukaansa kristillinen ajanlasku on 
sopeutunut tässä sopeutunut toistamaan esikristillistä käytäntöä. Kuuden viikon 
jälkeen vainajan uskottiin siirtyvän ruumiin läheisyyteen ja sieltä ilmestyvän 
omaisilleen. Vuoden kuluttua häntä muisteltiin Pentikäisen mukaan viimeisen kerran. 
Sen jälkeen vainajan osa oli kuulua vainajien palvottuun [sic!] yhteisöön. Tämän 
ulkopuolelle jääneitä, sieluttomiksi sieluiksi kutsuttavat sielut kaipasivat myös rauhaa 
ja ilmestyivät kummittelemaan niille, joiden katsottiin olevan vastuussa sielun 
kuolemajälkeisestä olotilasta.464         
 
Kaarina Koski toteaa Inkerin kuolemariitteihin liittyen, että ihmisillä on monia syitä 
pelätä kuoleman äärellä. Läheisen kuolema koetaan uhkaksi omallekin olemassaololle, 
ja sen yhteydessä tunnetaan pelkoa, vihaa ja syyllisyyttä. Hänen mukaansa pelko 
liittyy aina eksistentiaalisiin kysymyksiin: menetys horjuttaa vakiintunutta 
identiteettiä ja turvattuja tulevaisuudennäkymiä sekä muistuttaa omankin 
olemassaolon päättymisestä kuolemassa. Viha kohdistuu kaikkiin niihin, jotka eivät 
kyenneet estämään menetystä, sekä vainajaan, joka kuollessaan hylkäsi surijan. 
Syyllisyys taas kumpuaa kaikesta siitä, mikä olisi pitänyt tehdä toisin vainajan vielä 
eläessä sekä siitä, että itse jäi henkiin vaikka toinen kuoli. Syyllisyys voi herättää 
yksilössä tarpeen hyvittää tekonsa tai jopa tulla rangaistuksi. Vainajaa kohtaan 
tunnettu syyllisyys voi johtaa vainajan pelkäämiseen ja hänen kostonsa 
odottamiseen.465
 
Hautaamistapojen ristiriitaisuus kertoo myös kristillisyyden ja esikristillisen 
vainajakultin vaikutteista. Laittaessa vainajaa hautaan heitettiin arkulle rahaa ja 
pyydettiin kevyitä multia, jotta vainaja pystyisi helpommin nousemaan kuolleista, ja 
                                                 
463 Ks. Pentikäinen 1990, 24.  
464 Ks. Pentikäinen 1990, 25-27.  
465 Ks. Koski 2005, 3.  
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vainajalle katettiin myös ruokapaikka jälleennäkemisen toivossa. Sen sijaan 
hautaamisen jälkeen hautausmaalta ajettiin kovaa vauhtia pois, jotta vainaja ei osaisi 
seurata perässä. Kumpikin asenne kertoo uskosta kuoleman jälkeiseen elämään, mutta 
toisessa vainaja nähdään toivottuna ja odotettuna ja toisessa taas pelottavana ja 
karkotettavana. Herää kysymys, onko kristinuskolla ollut vaikutusta siihen, että 
vainajan kuoleman jälkeinen elämä nähtiin positiivisena asiana, vai onko kyse vain 
paikallisista eroista. Suhtautumisen erilaisuus kertoo myös erovaisuuksista lähi- ja 
etävainajala käsityksissä.         
 
5.2.4. Vainajan muistaminen - Kalmoilla pomiloiminen 
 
  V = Vastaaja   H = Haastattelija 
 
V: Minä olen ollut mukana [pomiloimassa kalmoilla] ja minulla jonkin näköinen 
muistikuva on, juuri täältä didin haudalta. Se ei ole selkeä kuva, mutta jokatapauksessa 
niin siinä haudan päälle pantiin lauta ja siinä oli sitten niitä ruokia. Ristinmerkkiä 
tehtiin ja baba itki ja semmoista on lapsen mieleen jäänyt. – 
H: --- Uskottiinko vainajan tulevan oikeesti siihen läsnä? 
V: No sehän – ehkä baba siinäkin jonkun itkuvirren itki tai rukoiliko hän ääneen, mutta 
jota pauksessa mulle on jääny sellainen muistikuva, että hän kutsui – tule täh meidän 
ker syömäh -  että vainaja kutsuttiin ikään kuin sinne. Mutta sinnehän jätettiin osa 
ruuista haudalle. Siinä syötiin siis --- Ja sinne yleensä tulikin näitä köyhiä jolla oli 
vähän ruokaa ja ne annettiin niille niin kuin ne ruuat ja osa jätettiin sinne ikään kuin 
lintusille syötäväksi. ---  
V: --- Lounaallisiksi sanottiin niitä muistajaisia, kun 40-päivä päästä pidettiin.  
H: Mitä niihin liitty? 
V: Niihin liitty, se on niin kun panihida nykyisin pidetään. – Rukoukset ja veisut ja jos 
pappi saatiin niin pidettiin siis ihan tällainen rukoushetki, panihida. Niin ja ruokailu se 
oli tärkeä. --- Ne oli sellaisia aterioita. ---466
 
Tärkeä ja värikäs kuolemariittikokonaisuus, kalmoilla pomilointi eli vainajien 
muistaminen, sijoittuu hautaamisen jälkeiseen aikaan. Kalmoilla pomilointi esiintyy 
monen vastaajan kertomuksessa467 sekä myös yleiskarjalaisessa lähdeaineistossa ja 
tutkimuskirjallisuudessa. Kalmoilla pomilointiin on kuulunut sekä kansan- että kirkon 
                                                 
466 H4. 
467 Ks. mm. H1, H3, H4, H5, KL10/KO/2006, KL13/SA/2006, KL18/SA/2006, KL19/SA.PI/2006, KL20/SA/2006, 
KL21/SA/2006, KL22/SA.MA/2006, KL27/SA/2006.    
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perinteen osia. Kuitenkaan maailmasotien välisenä aikana käytössä olleessa papin 
käsikirjassa ei mainita vainajien muistelemiseen tarkoitettua palvelusta, eli 
panihidaa.468  
  
Alussa lainattu haastattelunpätkä kuvaa kokonaisuudessaan kalmoilla pomilointitapaa 
Raja-Karjalassa ja sen sisältöä hyvin. Käytännössä kalmoilla pomilointi tarkoittaa 
konkreettista, fyysisesti ilmaistua, vainajien muistamista. Naiset paistoivat piiraita ja 
muita leivonnaisia erityisesti tätä tapahtumaa varten ja menivät joukolla 
hautausmaalle, kalmoille. Haudan päällä oli lauta, jolle ruuat asetettiin. Kalmoilla 
pomilointiin liittyy myös kirkollisia piirteitä ja jolloin paikoin pappi oli paikalla ja 
toteutti pomilointipäivänä panihidan. 
 
Haastattelussa kalmoilla pomilointiperinteen toteuttamista kuvattiin muun muassa 
seuraavasti: 
 
  V = Vastaaja  H = Haastattelija 
 
H: Kerro vielä vähän kun veitte sitä ruokaa? Se oli ortodoksinen hautausmaa? 
V: Ol ortodoksinen 
-- 
H: Ja oliko siellä lauta niin kuin niiden hautakumpujen päällä? 
V: Oli hauvalla 
H: Silleenkö poikittain niin kuin rististä? 
V: Niin justiinsa (näyttää kädellä ristin suuntaisesti) rististä näin. Siihen sitten 
laitettiin sitä ruokoo. 
H: Oliko siinä joku tietty järjestys, miten se ruoka piti siihen laittaa? 
V: No en sitä tiiä, mutta piirakoita oli se paista aina ihan sitä varten. Ja siellä ol 
tosiaan niitä sitten. 
H: Kerjäläisiä? 
V: Niin. Enne ol kerjäläisiäkin.-- 
-- 
H: Kuuloko siihen muuta sitten kun työ veitte ruokaa? Et mummo ei silloin itkeny 
hauvalla? 
V: Ei itkeny 
H: Rukoiliko hän siinä? 
V: No kyllä ja ristinmerkkiä teki469
                                                 
468 Papin käsikirja, 1908. 
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Kalmoilla pomiloinnin funktio oli myös ja ennen kaikkea henkinen, tämä merkitys 
konkretisoitui ruuan viemisessä.  
 
Psykoanalyyttisen suruprosessin näkökulmasta karjalaisten muistamisperinne on 
moniulotteinen. Kaarina Kosken mukaan länsimaisen psykoanalyysin näkökulmasta 
onnistunut suruprosessi irrottaa surijoiden muistot ja toiveet vainajasta kokonaan 
Tällaiseen tavoitteeseen ei kuitenkaan pyritä kaikissa kulttuureissa. Kosken tutkimassa 
Inkerissä leskeys leimasi naisen elämää sosiaalisessa ja taloudellisessa mielessä 
riippumatta siitä, millainen hänen psyykkinen siteensä miesvainajaan oli. Vaimon 
esittämissä itkuvirsissä käsiteltiin menetyksiä, jotka määrittivät pysyvästi itkijän 
asemaa ja elämänkohtaloa. Kuitenkin myös henkilökohtaista suhdetta tärkeisiin 
vainajiin pidettiin aktiivisesti yllä. Hänen mukaansa itämerensuomalaisella alueella 
vainajat ovat olleet osa moraalista yhteisöä. Karjalassa heidän on katsottu voivan 
ilmaista mielipiteitään elävien toiminnasta ja antaa lohdullista tietoa tuonpuoleisesta. 
Vainajan näkemistä unissa on pidetty mahdollisena ja positiivisena merkkinä vielä 
vuosia kuoleman jälkeen. Itkuja vastaavasti on pidetty kommunikaationa 
tuonpuoleiseen siirtyneen ystävän tai omaisen kanssa. Vuoropuhelun kanavat ovat 
kuitenkin yksisuuntaisia. Elävät luovat kontaktin vainajiin muistajaisrituaalien kautta, 
vainajat taas eläviin unien kautta. Inkeriläiset itkuvirret nousevat siis uskomustaustasta, 
johon kuuluu suruprosessin päättämisenkin jälkeen käsitys tuonpuoleisesta ja 
mahdollisuus kommunikaatioon edesmenneen omaisen kanssa.470  
 
Kalmoilla pomilointia harjoitettiin tiettyinä muistopäivinä, muun muassa kuusi 
viikkoa471 kuolemasta, puoli vuotta kuolemasta ja vuosi kuolemasta. Lisäksi jotkut 
kirkolliset juhlat kuten helluntai tai palmusunnuntai olivat muistelupäiviä. 
 
Haudoille vietiin pientä purtavaa, ainakin pääsiäisen aikaan[.] Rukouksin muisteltiin 
vainajaa, lapuillekin laitettiin asiaa.472  
 
                                                                                                                                                                  
469 H2. 
470 Ks. Koski 2005, 8.  
471 Osa vastaajista ja lähdeaineistosta kertoo lounaallisia vietetyn kuusi viikkoa kuolemasta ks. mm. H3 kun taas osa 
kertoo lounaallisia vietetyn 40. päivää kuolemasta ks. mm. H4. Tämä epäsuhta ei ole pelkästään minun keräämässä 
aineistossa, vaan sama käy ilmi mm. Laura Jetsun Aunukseen liittyvässä tutkimuksessa. Ks. Jetsu 2001, 203. 
472 KL18/SA/2006.  
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Kalmoilla pomilointiin liittyvissä kuvauksissa nousevat toteuttajaksi naiset ja 
seuraajaksi lapset. Vastaajien mukaan naiset muistivat kalmoilla pomiloinnit ja 
vastaajat, jotka tuohon aikaan olivat itse lapsia, olivat seuraavassa pomilointia. 473  
Kalmoilla pomiloinnin yhteydessä nousee esille hyvin sukupolvien merkitys perinteen 
siirtämisessä. Tavat siirtyivät äideiltä tyttärille tai mummoilta lapsenlapsille eli 
buaboilta vunukoille.  
 
Kalmoilla kävin itse muamon libo buabon ker. Siis, naiset kai useimmiten toteuttivat 
tämänkin tavan.474
 
Yhdeksi syyksi naisten aktiiviselle pomiloinnille selitetään olevan pappien puute. 
Salmin Uuksusta kotoisin oleva nainen totesi, etteivät vähät papit ehtineet vainajille 
pomiloimaan, tuskin palveluksia kävivät toimittamassa. 475  Niinpä naiset hoitivat 
vainajien sielun puolesta pomiloinnin itse. Seuraava haastattelun pätkä selventää 
kalmoilla pomilointiin osallistuneiden naisten näkemystä pappien määrästä Salmin 
Uuksun kylässä. 
 
  V1 = Vastaaja 1 
V2 = Vastaaja 2 
V3 = Vastaaja 3  H = Haastattelija 
 
H: Mitenkä työ koitte, miten papit suhtautu tähän äänellä itkemiseen siellä hauvoilla? 
V1: Enpä muista. - - Sillon, kun mamma itki, ei siellä ollu pappia eikä lukkaria 
paikalla. 
Joku tiistaiseuralaisista: Papit, kun kävi palveluksen pitämässä, ni lähtivät pois. 
H. Mut teille ei oo jääny sellaista mielikuvaa, et suhtautuvatko he siihen suopeasti vai 
paheksuvatko he sitä? 
Joku tiistaiseuralaisista: Ei siellä ainakaan paheksuttu. 
V1: Ei meillä ollu ainakaan millonkaan (pappia). Meijän mamma vei meijät lapset 
sinne kalmoille. Ei meillä ollu silleen et pappi - -476
V2: En tiiä, kävivätkö muullon, mut minun mielikuvissa ei ole. - - 
V3: Lapset kävivät kastamassa, ja se ol siinä.477
                                                 
473 Ks. mm. H4.  
474 KL19/SA.PI/2006. 
475 Ks. H5.  
476  Haastattelussa kalmoilla pomilointia muistellut henkilö oli kotoisin Salmin Uuksulta. Kylästä oli matkaa 
Pitkärantaan noin viisitoista kilometriä ja Salmiin noin kaksikymmentä kilometriä. Kylässä oli pieni tsasouna, mutta 
pappi kävi toimittamassa palveluksia vain harvoin. Yleensä kyläläiset kävivät tsasounassa omatoimisesti, lukivat ja 
lauloivat psalmeja. Ks. Oljakka 2004, 62. 
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- - 
H: Ja ne oli aina naiset, jotka, - vai oliko siellä miehiäkin? 
Joku tiistaiseuralaisista: Naiset vain, eihän siellä miehiä478
 
Ilmeisesti ei ollut pappia pominoinnissa vaan äänellä itkijät ja kylän vanhin.479
 
Jollain paikoin papit ehtivät toimittamaan myös muistopalveluksia, eikä 
muisteluperinne ollut kokonaan kansan vastuulla, vaikka naisetkin muistelivat näillä 
alueilla vainajia.  
 
Kyllä vanhat naiset kävivät kalmoilla ja rukoilivat vainajien puolesta[.] He veivät myös 
piirakoita haudalle. Kyllä [papit] kävivät pitämässä muistopalveluksia vainajille.480
 
 
Joidenkin vastaajien mukaan kalmoilla pomilointiin kuului äänellä itkeminen481.  
 
Kuului. [äänellä itkeminen] Ns. ”mustinsuovattana” varsinkin haudoilla käytiin. Siellä 
rukoiltiin, muisteltiin vainajaa, itkettiin ja syötiin eväitä sekä jätettiin niitä haudoille.482
 
Osa ei muistanut sitä harjoitetun. 483  Kalmoilla itkemiseen on liitetty uskomuksia, 
joiden mukaan tapahtuu jotain pahaa, jos haudalla itkee. Lieneekö uskomuksen alulle 
laittaminen yritystä kitkeä pois pakanallisia tapoja. Joka tapauksessa ainakin joissain 
kylissä Suojärvellä vältettiin äänellä itkemistä itse haudan päällä.484  
 
Laura Jetsun mukaan kyseessä on pakanallinen käsitys, sillä kansanperinteessä matka 
tuonpuoleiseen on ymmärretty veden ylitykseksi, joka on aina vaarallinen, sillä 
ylitettävä vesi voi olla kuohuva tai tulinen. Hän muistuttaa kirkon hautajaisveisussakin 
pyydettävää pyhiltä suojelusta veden ylitykseen. Jetsun mukaan kiellot, joissa 
varoitetaan itkemästä vainajaa niin että kyyneleitä tipahtelee hänen päälleen sekä 
                                                                                                                                                                  
477  Varsinkin syrjäseudulla pappien vähäisyys on näkynyt konkreettisesti. Esimerkiksi Suojärven seurakunta sai 
ensimmäisen pappinsa vasta 1700-luvun loppupuolella. Syrjäseuduilla, kuten Vegarusjärvellä, ei pappia usein näkynyt. 
Kirsti Kuutin mukaan alkuajan papeista suurin osa oli venäläisiä ja ”-- osa luku- ja kirjoitustaidottomia ja usein 
viinamäen miehiä. Papit hoitivat oman virkansa lisäksi myös yhteiskunnan asioita.” Pappi noudettiin kylään tavallisesti 
hevospelillä ja saavuttuaan hän hoiti kaikki tarpeelliset toimitukset samalla reissulla. Ks. Kuutti, 94.  
478 H5. Ks. myös H3 
479 KL19/SUI/2003.  
480 KL12/SOA/2003.  
481 Ks. H5.  
482 KL21/SA.MA/2003. 
483 Ks. H2.  
484 Ks. H5.  
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ohjeet ommella vainajan vaatteet solmuttomalla langalla liittyvät nekin ajatukseen 
tulisesta vedestä: kyyneleet ja solmut muuttuvat sen kuohuissa tulipunoksiksi.485
   
Haastatellut korostivat rukoilemisen ja ristinmerkin tekemistä pomiloinnin yhteydessä. 
Ruuat joita kalmoilla syötiin ja käytettiin, oli valmistettu juuri tätä kyseistä tilaisuutta 
varten. Kalmoille tuodut ruuat joko syötiin itse tai jaettiin kerjäläisille. Mitä ihminen 
ei syönyt, sen söivät eläimet. Haastatellut kokivat, että kalmoilla pomiloinnin 
tarkoituksena oli juuri syödä yhteisesti vainajan kanssa, ja he kokivat vainajan olleen 
läsnä. On mielenkiintoista havaita, että kalmoilla pomilointiin liittyi myös 
humanitaarinen toiminta, sillä ylimääräiset ruuat jaettiin nälkäänäkeville. Seikka 
mainitaan lähes aina puhuttaessa kalmoilla pomiloinnista. Onkin syytä kysyä, miten 
suurta osaa tämä näytteli kalmoilla pomiloinnin yhteydessä. Kalmoilla pomilointi on 
yksi selkeistä liittymäkohdista kirkon virallisen vainajien muistelun ja karjalaisten 
käytännön välillä. Eräs haastatelluista pohti kerjäläisille jaetun ruuan funktiota. 
Tarkoituksena oli saada esirukoilijoita vainajalle. Kerjäläisiä saatettiin kutsua 
kotiinkin syömään hautajaisiin tai muistopäiviin. Tällä tavoin vainajille saatiin myös 
lisää esirukoilijoita.  
 
  V = vastaaja  H = Haastattelija 
V: --- Lounaallisiksi sanottiin niitä muistajaisia, kun 40-päivä päästä pidettiin.  
H: Mitä niihin liitty? 
V: Niihin liitty, se on niin kun panihida nykyisin pidetään. – Rukoukset ja veisut ja jos 
pappi saatiin niin pidettiin siis ihan tällainen rukoushetki, panihida. Niin ja ruokailu se 
oli tärkeä. --- Ne oli sellaisia aterioita. --- 
H: Tää on tainnu olla köyhille merkittävä tämä vainajien muistelu, kun sitä kuitenkin 
järjestelmällisesti harrastettiin. 
V: Jotenkin tuntuu että haluttiinko sillä että, haluttiinko sillä tavalla ajatella että kun se 
vainaja menee sinne tuonilmaisiin niin että saatais lisää esirukoilijoita. --- mutta 
jokainen ajatteli varmasti aterialla hyvää vainajasta. ---”486
 
Joissakin haastatteluista nousee esiin ajatus siitä, että vainajien uskottiin olevan 
samassa tuonilmaisessa kuin kirkon pyhät. Vainajatkin muuttuivat jollain tavalla 
samanlaiseksi kirkon pyhien kanssa.  
 
                                                 
485 Ks. Jetsu 2003, 7, myös H5.  
486 H4 
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Muistelupäivät olivat usein kirkollisia tai oman kylän praasniekkapäiviä ja kalmoille 
saatettiin mennä tsasounassa käynnin jälkeen, oli kylässä silloin pappi käymässä tai ei. 
Naisten toimittama kalmoilla pomilointi tavallaan korvasi ortodoksisen kirkon 
virallisen vainajienmuistelupalveluksen. Joissain paikoin pomilointia varten 
valmistetut ruuat siunattiin kirkossa. Konkka esittää, että ruuan siunaaminen kirkoissa 
oli eräs kompromisseista, joita ortodoksinen kirkko joutui tekemään kansanperinteen 
kanssa.487 Ruokien siunaaminen kuuluu ortodoksisen kirkon perinteeseen, joten se ei 
ole mitenkään kirkollisesti vieras ajatus. 
 
Erään haastellun kertoman mukaan kalmoille vietäviä piiraita pidettiin ensin 
ikoninurkassa. Kenties tämän merkitys oli nimenomaan ruuan siunaaminen.  
 
Mummoni paisto piiraita, voiteli ne ja laittoi päiväksi ikoninurkkaan. Sitten ne vietiin 
haudoille ja syötiin vainajien kanssa. Kai ne loput jäivät sinne. Kun haudalle mentiin, 
silmät ristittiin ja luettiin esirukoukset vainajan puolesta.”488
 
Haastatellut eivät muistaneet käyneensä siunaamassa ruokia kirkossa. Tosin joissain 
kylissä, kuten Salmin Uuksulla, tsasouna tai kirkko ei ollut hautausmaan välittömässä 
läheisyydessä. Paistaja itse siunasi leivän, tekemällä siihen kädellään ristinmerkin. 
 
Kirkon vainajienmuistelupalvelus eli panihida oli käytössä Karjalassa, mutta pappien 
vähyyden vuoksi sitä harvoin toimitettiin syrjäseuduilla. Panihida on peräisin ja 
varhaiskirkon ajalta ja se viittaa varhaiskristillisen kauden rukouskokouksiin, joita 
pidettiin marttyyrien haudoilla valvomalla öitä sekä marttyyrejä ylistämällä ja 
rukoilemalla. 489  Kirkko opettaa rukoilemaan kuolleiden ja myös elävien puolesta. 
Rukoukset kuolleiden puolesta ovat luonnollisia ilmauksia siitä keskinäisestä 
rakkaudesta, joka omaisten ja ystävien välillä vallitsee ja joka sitoo kaikki ihmiset 
toisiinsa Kristuksen ruumiissa, Kirkossa.  
 
Poisnukkuneiden puolesta rukoillaan erityisesti ensimmäisinä kuoleman jälkeisinä 
päivinä. Kirkon perinteessä ajatellaan, että vainaja liikkuu ensimmäisinä 
kuolemanjälkeisinä päivinä vielä tutuissa maisemissa ja käy läheistensä luona samalla 
                                                 
487 Ks. Konkka 1985, 88. 
488 KL9/IM/2003.  
489 Ks. Makkonen 1989, 136. 
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tavoin kuin Jeesus ennen taivaaseen astumista ilmestyi opetuslapsilleen 40 päivän 
aikana kuolemansa jälkeen. Panihida toimitetaan välittömästi heti kuoleman jälkeen. 
Nykyään ensimmäinen muistopalvelus toimitetaan vainajan kotona silloin, kun 
vainajaa käytetään viimeistä kertaa kodissa, ennen kuin hänet viedään 
ruumishuoneelle odottamaan hautausta. Lisäksi panihida on ollut tapana toimittaa 
kolmen päivän kuluttua kuolemasta, jolloin palvelus toimitetaan Kristuksen 
kolmipäiväisen haudan ja ylösnousemuksen muistoksi, ja yhdeksän päivän kuluttua 
kuolemasta, yhdeksään enkeliluokkaan sulautumisen vuoksi.490  
 
Panihida toimitetaan vielä 40 päivänä kuolemasta Kristuksen ylösnousemusajan 
muistoksi ja tämän jälkeen kuoleman vuosipäivänä. Lisäksi kirkossa on yleiset 
vainajienmuistelupäivät: tuomiosunnuntaita edeltävä lauantai, pääsiäistä seuraavan 
sunnuntain jälkeen ns. Tuomaan tiistai, helluntain edellä oleva lauantai, ns. sielujen 
lauantai ja lauantai ennen lokakuun 26. päivää, ns. Demetrioksen lauantai. Myös 
suuressa paastossa muistellaan kolmena peräkkäisenä lauantaina vainajia.491  
 
Hannu Loima jakaa ortodoksisen kirkon vainajien muisteluperinteen kahteen osa-
alueeseen: yksityiseen ja yleiseen. Hänen mukaansa ruumiin kuoleminen merkitsee 
sielun vapautumista rakkauden todelliseen ja rajoittamattomaan tuntemiseen sekä 
sielun muidenkin kykyjen kasvamista elämässä omaksutun mukaisesti. Loima toteaa 
kirkon uskovan poisnukkuneille kannettujen rukousten voimaan. Tätä kirkollista 
esirukousta vainajien puolesta kutsutaan sielurukoukseksi, eli panihidaksi. Nimen 
kreikankielinen alkuperä viittaa vanhaan käytäntöön rukoilla suurten juhlien edellä 
koko yö, jolloin varsinkin katakombeissa illasta aamuun tapahtuvissa yhteisissä 
palveluksissa saattoi olla tuntu iäsyyden läsnäolosta ja sielun kuolemattomuudesta. 
Loiman mukaan panihidan sisältää osittain samoja aineksia, kuin hautauspalveluskin, 
eli esirukousveisuja, ektenian vainajan puolesta, kanonin ja ikuisen muiston 
toivotuksen. Panahidan aikana rukoilijat pitävät käsissään tuohuksia. Tämä symboloi 
sitä, että vainaja on siirtynyt paikkaan, josta valo ei himmene. Hannu Loima kirjoittaa, 
että kirkko on jo ”muinaisuudessa” määrännyt, että panihidoja pidettäväksi 
neljänäkymmenenä päivänä vainajan kuolemasta. Loiman mukaan tämä on varsinkin 
laajoissa seurakunnissa haasteellista, joten panahida pyritään toimittamaan kolmantena 
                                                 
490 Ks. Ambrosius 1998, 44-45. 
491 Ks. Ambrosius 1998, 44-45. 
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päivänä kuolemasta – ylösnousemuksen muistoksi, yhdeksäntenä päivänä kuolemasta 
– hengellisten voimien yhdeksän arvoluokan muistoksi, jotta poismuuttajan sielu 
otettaisiin heidän joukkoonsa sekä neljänäkymmenentenä päivänä kuolemasta – 
Jeesuksen taivaaseenastumisen muistoksi, jotta sama armo tulisi myös poisnukkuneen 
sielulle. Loiman mukaan itse kuolinpäivä ymmärretään uuden elämän syntymäpäivänä, 
ja siksi se pysyy muistopäivänä. Hannu Loima toteaa myös, että karjalaisessa 
kirkollisessa perinteessä vainajan vuosittainen muisteleminen merkitsi perhe- ja 
sukujuhlaa, joka edisti yhteenkuuluvaisuuden ja turvallisuuden tunnetta. Yleiseen 
vainajienmuistelupäiviin kuuluu neljä päivää: 1. Paaston kolmannella 
valmistusviikolla tuomiosunnuntaita edeltävä lauantai. 2. Toisella viikolla pääsiäisestä 
sijaitseva tiistai. Vanhastaan tätä päivää on kutsuttu vainajien pääsiäiseksi. 3. 
Helluntailauantai. 4. Lauantaina ennen lokakuun 26. päivää. Lisäksi vainajia 
muistellaan erityisesti suuren paaston lauantain liturgioissa ja yleensä lauantaina, 
Jeesuksen haudassaolon päivänä. Loiman mukaan vanha tapa on muistella lauantaisin 
suvun poisnukkuneita isiä ja äitejä, veljiä ja sisaria.492    
 
Unelma Konkka käy teoksessaan Ikuinen ikävä ideaalin yksityiskohtaisesti läpi 
hautauksen jälkeiset tavat, joita vainajien muistamiseen liittyi. On mahdotonta 
selvittää, kuinka tarkkaan sitä vielä maailmansotien välisenä aikana toteutettiin, mutta 
kyselylomakevastaukset ja haastattelut eivät anna kuvaa yhtä säännöllisestä 
pomiloinnista.  
 
Konkan mukaan suruaika kesti Karjalassa kuusi viikkoa, ja joka aamu sen ajan 
vainajaa kutsuttiin itkuvirsin osallistumaan aamiaiselle. Haudalle mentiin itkemään 
heti seuraavana aamuna maahanpanon jälkeen ja paikoin Karjalaa joka päivä tuon 
kuuden viikon aikana.493 Konkan mukaan vainajan palvonnan [sic!] huipentuma oli 
kuuden viikon päästä (40 päivää) pidettävä läksinlounaat. Kyseessä oli vainajan 
viimeinen lounas sukulaisten kanssa, sillä uskottiin, että kuuden viikon jälkeen vainaja 
lähtee “jonnekin”. Tähän on liittynyt kirkossa toimitettava palvelus ja sen jälkeen 
muistajaiset vainajan talossa. Läksinateria eli kuuznedälizet vietettiin tietyn vainajan 
muistolle, mutta mukaan oli kutsuttu koko suvun vainajat. Myös papit osallistuivat 
                                                 
492 Ks. Loima 1979, 312-313.  
493 Ks. Konkka 1985, 76. 
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näihin muistoaterioihin, uskottiin, että vainaja saapui muistotaloon samaa matkaa 
kirkonpalvelijan kanssa.494  
 
Läksinaterian viettämisen ajankohta on sekin vaihdellut myös paikoittain. Joissain 
kylissä sitä vietettiin juuri 40 päivää tai 6 viikkoa kuolemasta, ja paikoin 40 päivää tai 
6 viikkoa hautaamisesta. Kuitenkin lienee niin, että läksinateriaa on vietetty joko 40 
päivää hautaamisesta tai 6 viikkoa kuolemasta. Tapa on kuitenkin vaihdellut kylittäin 
ja suvuittain. 
   
Aunuksessa pappien tiedetään osallistuneen kuuznedäliziin ja vuodehiziin vainajien 
muistelutilaisuuksiin ja sillä he antoivat hyväksyntänsä näille muinaiskarjalaisille 
tavoille.495 Muita pomilointipäiviä olivat Konkan mukaan vuodehizet (kuolinpäivän 
vuosijuhla), piirut (talon isäntä- ja emäntävainajan yhteinen tai erikseen järjestetty 
muistojuhla) ja kaikki praasniekat – ei pelkästään kirkon tai tsasounan vuosipäivä, 
vaan kaikki tärkeät kirkolliset juhlat.496  
 
Kuuznedälizeihin vainajan uskottiin saapuvan näkymättömän linnun muodossa, 
saattueenaan kolme enkeliä. Vainaja uskottiin saapuvan samaan aikaan kuin aurinko 
nousi taivaalle. 497  Myös muita uskomuksia oli. Suojärvellä vainajien on uskottu 
saapuneen muistajaisiin, jos hevonen, jolla vainajat oli käyty kutsumassa kalmoilla 
kotiin, oli vaahdossa. Kalman haju kertoi samoin muistajaisiin saapuneista 
vainajista.498  
 
Aina vainajia ei välttämättä käyty kutsumassa ja noutamassa muistajaisiin kalmoilta, 
vaan pappi hoiti kutsumisen lukemalla rukouksen. Salmin Manssilassa asunut 
Salmisen isäntä kertoi Salmisen talossa vanhan isännän ja emännän nimiin pidetyistä 
muistajaisista. Pyyheliina oli asetettu ikkunan eteen vainajien kulkureitiksi. Varustelut 
kestivät kuusi nedäliä. Vainajia ei käyty noutamassa kalmoilta, vaan pappi kutsui 
heidät pitoihin lukemalla heidän nimensä paametista.499  
 
                                                 
494 Ks. Konkka 1985, 80-81. 
495 Ks. Konkka 1985, 14. 
496 Ks. Konkka 1985, 86-87. 
497 Ks. Koljonen 1935, 56. 
498 Ks. SKS. KRA. Lehmusto 1938. 118-120. 
499 Ks. SKS. KRA. Lehmusto 1938, 183.  
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Jollain paikoin on uskottu myös vainajien konkreettiseen näkemiseen. Suojärveläinen 
Anni Hokkinen on kertonut, että muistajaisissa on saattanut nähdä vainajat, jos ennen 
kiisselin tarjoamista papin sanoessa ”vetsnoje pomet” katsotaan yhdeksän vuoden 
aikana kudotuista karpeista tehdyn verkon läpi. Tällöin nähdään ensiksi se 
pokoiniekka, jonka nimeen pidot pidetään ja sen jälkeen muut talon vainajat. 
Pokoiniekat saattavat näyttäytyä myös perhosen muodossa.500  
 
Eräs vastaaja kertoi muistajaiset pidetyn papin aloitteesta Kitelän ortodoksisessa 
seurakunnassa: 
 
Papit kävivät pitämässä muistopalveluksia 6 viikon, 6 kuukauden ja yhden vuoden 
jälkeen hautaamisesta. Pidettiin lounaalliset – kansankielellä sanottuna.501
 
Pomiloinnin kohteella eli haudatulla vainajalla, hänen sukupuolellaan ja iällään oli 
merkitystä pomiloinnin toteuttamistavalle. Lapsille saatettiin viedä haudalle herkkuja. 
Ainakin Impilahden Kitilässä muistettiin lapsia erityisellä tavalla. 
 
 
Irinjalta oli kuollut kaksi poikaa, toinen vauvana ja toinen hukkui Kitelässä Pennan 
pellon laidalla olleeseen lähteeseen. Irinja suri kovasti molempia menetyksiään. Lapset 
oli haudattu Kitilän vanhan kirkon pääoven oikealla puolelle (nykyinen pellon tienoo) 
olevalla hautausmaan osalle, lähellä kirkkoa. Irinja keitti haudoille (ehkä pääsiäisen 
aikaan, mutta kuitenkin kevätpuolella) riisiä, johon sekoitti rusinoita 502 , laittoi ne 
juomalasiin ja otti myös lusikan mukaan. Lasten haudoille hän siroitteli riisit ja rusinat 
lusikalla lasten hautojen päälle.503  
 
                                                 
500 Ks. SKS. KRA. Lehmusto 1938, 124-125. 
501 KL9/IM/2003. 
502 Tätä muistoruokaa on kutsuttu kolivaksi. Se on Laura Jetsun mukaan tunnettu koko idän kirkon alueella. Se 
valmistetaan kypsennetystä riisistä, rusinoista ja hunajasta, joskus siihen lisätään myös pilkottuja kananmunia. Koliva 
tarjotaan usein suuresta kulhosta, josta jokainen ottaa kourallisen ja syö vainajan muistolle. Kolivan tapaissena ruokana 
tunnetaan Karjalassa myös idu-niminen ruokalaji. Se valmistetaan rukiinjyvistä lisäämällä ’riepoidui’ eli lantun tai 
nauriin haudevettä. Jetsu 2001, 156. Pyhien toimitusten käsikirja Euhologionissa muistetaan myös koliva. ”Rukous 
muisteluvehnän eli kolivan siunauksessa” opastaa siunaamaan muistelutarkoitukseen käytettävän kolivan. Euhologion 
1974, 148-149. Arkkimandriitta Arsenin mukaan koliva on tunnettu muisteluruoka sekä kreikan että venäjän alueen 
ortodoksien keskuudessa. Koliva on vainajien muistelupalveluksissa erityisellä rukouksella siunattava muisteluvehnä. 
Kreikkalaisessa perinteessä se valmistetaan keitetyistä vehnänjyvistä, joiden joukkoon sekoitetaan mantelia, pähkinöitä, 
rusinoita, kanelia, tuoretta persiljaa ja sokeria. Aineksista tehdään kakku, jonka päälle sirotellaan tomusokeria. Kakun 
päälle saatetaan kirjoittaa muisteltavan vainajan nimi tai luostarissa myös pääkallo ja sääriluut. Koliva siunataan 
vainajien muistelupäivänä ja mikäli omaiset haluavat, voidaan se siunata, myös panihidan jälkeen. Arseni 1999, 157.    
503 KL11/IM/2003. 
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Laura Jetsun mukaan ruuan tarjoamisella vainajalle halutaan osoittaa, että yhteys 
vainajiin on olemassa. Hän muistuttaa, ettei ruuan tarjoamisessa ole toiminnallisena 
kohteena ruumis vaan tuonpuoleiseen muuttanut vainaja. Ruoka toki viedään 
kalmismaalle kohtaan, mihin ruumis on haudattu, mutta on virhe ajatella, että ruoka 
olisi tarkoitettu maan alla makaavalle ruumiille. Käsitys vainajuudesta ei liity ruumiin 
säilymiseen, sillä itse vainajuus säilyy senkin jälkeen, kun ruumis on maatunut. 
Kalmisto on luonteva paikka, koska se on erotettu ja aidattu pyhäksi alueeksi; se on 
selkeästi lähempänä tuonpuoleista kuin ihmisten tavanomainen elinpiiri.504  
 
Jetsu tuo esiin myös toisen paikan, johon ruokaa jätetään vainajaa varten, obrazan eli 
ikonin. Ikonit ovat hänen mukaansa kuvia, joiden ajatellaan heijastavan tuonpuoleista 
todellisuutta. Ne edustavat toiseutta, joka kuvinakin on toisenlainen kuin normaalisti 
havaittava maailma ja ne kuvaavat toiseutta tunnistettavana, mutta ei samanlaisena 
kuin ympäröivä maailma. Tätä kautta ne ovat Jetsun mukaan samanlainen kahden 
maailman kohtaamisen paikka kuin kalmisto. Sen vuoksi hän esittää olevan 
luonnollista, että vainajien ruokaa on sopivaa tarjota juuri tässä kohtaamispisteessä, 
jolla ei ole yhteyttä kuolleeseen ruumiiseen, mutta jolla ymmärretään olevan yhteys 
tuonpuoleiseen. Ruuan tarjoaminen vainajalle koetaan kommunikaatioksi, jolla on 
välittävä luonne. Jetsu liittää sen toimintana ikonin edessä rukoilemiseen. 
Molemmissa on kysymys toimesta, jonka todellisena kohteena ei ole materiaalinen 
kohde, jonka yhteydessä havaittava toiminta tapahtuu. Ruumis ei ole se, jolle ruoka on 
tarkoitettu eikä ikoni esineenä ole se, johon rukous kohdistetaan.505  
 
Kalmoilla käymisen syy ei kuitenkaan aina ollut pelkästään kalmoilla pomilointi ja 
vainajien muistaminen. Salmin Manssilasta kotoisin ollut Aleksanteri Alanko on 
kertonut Manssilassa parannetun ”kalman nenää” tietoniekan eli tietäjän avustuksella. 
Silloin ei saanut ottaa mukaan mitään ruokaa tai rahaa. Jonkun omaisen on 
kumarrettava ja pyydettävä pahojaan anteeksi keskiyön aikaan. Ennen tätä ei samana 
päivänä ollut saanut syödä, vaan anteeksipyytäjän on täytynyt paastota tehtävää 
varten.506  
 
                                                 
504 Ks. Jetsu 2001, 152-154. 
505 Ks. Jetsu 2001, 152-154. 
506 Ks. SKS. KRA. Lehmusto 1938, 90.  
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Vainajien muistamisperinne on ollut osa kristillistä kirkkoa koko sen olemassaolonsa 
ajan. Vainajienmuistamisperinne on peräisin jo Kristusta edeltävältä ajalta. Toisessa 
makkabealaiskirjeessä kerrotaan, että toisella vuosisadalla ekr, toimitettiin sovitusuhri 
taistelussa kaatuneiden puolesta, jotta nämä vapautettaisiin synnin tuomasta 
rangaistuksesta ja saisivat osallistua ylösnousemukseen. Kirkkoisien kaudella 
marttyyriajoista lähtien oli tapana muistella vainajia yleisesti liturgia palveluksissa. 
Sielujen yhteyden on koettu voimakkaasti juuri ruokailutilanteessa. Hannu Loiman 
mukaan tämä näkyy myös Jeesuksen toiminnassa, sillä hän käski toimittamaan aterian 
muistokseen, eli ehtoollisen. Ehtoollista valmistellessa muistellaankin pyhiä ja muita 
poisnukkuneita.507   
 
Muistamisrituaalit508 Lounaalliset  Panihida509
Ruoka vainajalle 
    kotitalossa510
     











                                                 
507 Ks. Loima 1979, 316.  
508 Van Gennep käsittelee suremista hautaamisen yhteydessä. Ks. Van Gennep 1960, 147. 
509 Ks. mm. H3.  
510 Ks. esim. H3.  
511 Ks. esim. KL23/IM.PI/2003.  
512 ”Ilmeisesti ei ollut pappia pomiloinnissa vaan äänellä itkijät ja kylän vanhin” KL19/SUI/2003. Ks. esim. 
KL21/SA.MA/2003.  
513 Ks. esim. H1. “Käytiinhän sitä, ennen oli tapana, käytiin syömässä hauvoilla.” H3. ”Mummoni paisto piirasia, voiteli 
ne ja laittoi päiväksi ikoninurkkaan, sitten ne vietiin haudoille ja syötiin vainajien kanssa” KL9/IM/2003.  
514 ”Siellä sitten kutsuttiin rukoillen vainaja aterialle, kerrottiin hänelle kodin asioista jne.” KL22/SA/2003.   
515 Ks. esim. H1. 
516 Ks. esim. KL25/SA/2003.  
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5.2.5.  Elämän symbolit kuolemaruokana 
 
Ruoka on rajakarjalaisissa kuolemariiteissä koettu tärkeäksi, ja se on liittynyt kaikkiin 
tärkeimpiin kuolemariiteiksi luettaviin tapahtumiin. Laura Jetsun mukaan 
rituaaliruualla on kolme erityistä tehtävää ja paikkaa: yönistujaiset eli 
ruumiinvalvojaiset, hautajaiset ja vainajan muisteleminen. Rituaalisesti nämä 
ajoittuvat hautaamisen edelle, hautaamisen yhteyteen ja hautaamisen jälkeen. Vanha 
käsitys on, että tietyt ruokalajit ovat vainajalle mieluisempia ja sopivampia. 
Esimerkiksi kananmunat, monet levonnaiset, piiraat ja kukot (kalakukko) olivat 
sopivia kuolemaruokia, kuten myös kananmunat ja vilja (jyvien muodossa). 
Molemmat ovat hedelmällisyyden ja uuden elämän, uuden alun symboleita. Jetsu 
selittää kananmunan symboliikkaa517:  
 
Idän kirkossa pääsiäismuna vahvana elämän symbolina liittyy tilanteeseen, joka seuraa 
kuoleman jälkeen ja hetkeen, joka on uuden elämän alussa. Samalla tavalla kananmuna 
vainajan ruokana liittyy kuoleman jälkeiseen, tuonpuoleiseen uuteen tai toiseen 
elämään. Karjalaisten käsityksen mukaan yhdellä kananmunalla voi ruokkia 40 
vainajaa.518
 
Kyselyyn vastanneet tai haastattelut kertovat piiruista, piirasista eli 
karjalanpiirakoista519, muisteluvehnästä ja lohipiirakasta.  
 
Sinne vietiin ruokaa, lähinnä vähän piirasta, tai vehnästä ja rukoiltiin vainajan sielun 
puolesta.520
 
Mummon kanssa kalmoilla. Ruoka mm. piiraat oli nyytissä (huivissa). Syötiin ja 
murotettiin haudoille, kerjäläisille (vanhukset).521
 
Suurin osa vastaajista ei eritellyt käytettyä ruokaa. Ainoastaan yksi kuvasi kolivaa 
käytetyn muisteluruokana, mutta hänkään ei mainitse ruokaa nimeltä.522  
 
                                                 
517 Ks. Jetsu 2001, 152. 
518 Jetsu 2001, 152. 
519 Ks. mm. H1, H3. 
520 KL27/IM/2003.  
521 KL25/SA/2003.  
522 Ks. KL11/IM/2003.  
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Ruuan siunaaminen ja tuominen esiin uskonnollisessa kontekstissa ei ole vieras 
ortodoksiselle kirkolle. Papin käsikirjassa on myös kaava kolivan eli muisteluvehnän 
siunaamista varten. Vanhassa 1862 suomennetussa papin käsikirjassa sen nimitys on 
tosin ”Kolivan, jota tuo`aan kirkkoon Herran juhlien ja Jumalan pyhien muistoksi, 
siunaamisen järestys”.523 Nimi viittaa siihen, ettei kolivaa olisi saanut käyttää miten 
tahansa, vaan sen funktio olisi ollut nimenomaan kirkollisten juhlien ja pyhien 
ihmisten kunniaksi nauttiminen. Kaavasta tulee kuva, ettei koliva sovellu 
maallikoiden muistelemiseen. Palveluskaavassa opastetaan seuraavasti: 
 
Koliva, se on kutian, tahi keitetyn vehnän, hämmennetyn meen kanssa ja kaunistetun 
kaikenlaisilla makeilla kasvaimilla, ja kirkkoon tuotavan Herran, eli, Jumalan pyhien 
juhlien kunniaksi ja muistoksi siunaamisen järestys. Kuin on tuotu koliva kirkkoon:524   
 
Varsinainen kaava vaihtelee hieman sen mukaan minkä palveluksen yhteydessä 
siunaus toimitetaan, nautitaanko kolivaa illallisella, sen jälkeen vaiko siunataanko 
koliva liturgian yhteydessä. Keskeisin rukouksista on kuitenkin kaikissa 
siunauskaavoissa sama: 
 
Joka olet kaikki tehnyt Sinun sanallasi, Herra, ja käskenyt maan itää monenlaisia 
heelmiä, herkuksemme ja ruoaksemme; Joka olet osoittanut kolme nuorukaista ja 
Danielin, jotka siemen-ruoalla ruokittiin Babylonissa, kauneimmiksi ruokittuja, 
makealla ruoalla, Itse kaikki-hyvä Kuningas, nämätki jyvät kaikenlaisia heelmien 
kanssa siunaa, ja niien syöjät pyhitä, sillä tämä eteen pantiin Sinun palvelioiltasi Sinun 
kunniaksesi, ja pyhän, nimi, kunniaksi, ja hurskaassa uskossa kuolleien muistoksi. 
Anna siis, Hyvä, hyvin kaunistaneille nämät, ja muistoa toimittaville, kaikki anomiset 
pelastukseksi ja Sinun iankaikkisien hyvyyksiesi herkutteleminen. --525
 
Kansan toteuttamat ruokaan liittyvät rituaalit eivät olleet suuressa ristiriidassa kirkon 
opetuksien kanssa, vaikkakin on todennäköistä, etteivät ne Raja-Karjalan tapauksessa 
ole peräisin kirkon opetuksesta, vaan kansan omista uskomuksista.   
 
V = Vastaaja  H = Haastattelija 
 
H: Mites siellä Karjalassa, käytiinkö siellä haudoilla vainajan luona? 
                                                 
523 Ks. Palvelukirja 1862, 11.  
524 Palvelukirja 1862, 220.  
525 Palvelukirja 1862, 220-221.  
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V: No kyllä käytiin, mut ei niin ollu kukkia. Ei ollut rahaa kukkiin, eikä kukkia 
myytävänä. Käytiinhän sitä, ennen oli tapana, käytiin syömässä hauvoilla. Muistan isän 
äitillä kun piirasia voiteli aina tuoho kun oli iso tupa ja penkin seinän vieressä --- 
ikoninurkassa, niin sinne nurkkaan laitto aina piirasen kun voiteli, ukolle, että ukko syö 
sen. Ja sitten illalla söi sen (itse).  
H: Ajatteliko hän, että se ikoni välittää tän sen vainajalle? 
V: No en tiiä. Vainaja tarvihtee syötäviä. Varmasti sitä pakanauskoo vielä. ---526
 
Ikonia pidetään välittäjänä kahden maailman välillä. Se on ikkuna tuonilmaiseen, joka 
ilmentää alkukuvaa eli Kristusta. On siis luonnollista, että kansa on katsonut sen 
toimivan samalla tavoin kuin hautausmaa, kohtaamispaikkana tuonilmaiseen.527 Ikoni 
on voinut pyhittää kirkon puuttuessa myös sen eteen asetetun ruuan. Esimerkissä 
haastateltava epäilee mummonsa välittäneen ruokaa vainajalle ikonin kautta, mutta 
nähdäkseni sen voi tulkita myös toimineen symbolisesti ruuan pyhittäjänä, samalla 
tavalla kuin kirkkoon viedään ruokaa siunattavaksi.  
 
5.2.6. Äänellä itkeminen 
 
Useissa kyselyvastauksissa ja haastatteluissa mainitaan äänellä itkeminen, joten 
voimme todeta, että se on ollut osa kuolemakulttuuria Raja-Karjalassa vielä 
maailmansotien välisenä aikana. Unelma Konkan mukaan riitti-itkujen pyhyyteen 
liittyvä toiminta kuvastuu itkentää tarkoittavissa karjalankielisissä termeissä. 
Tavallisesti kansan keskuudesta itkemistä on sanottu itkemiseksi tai eänelitkemiseksi. 
Itkemistä on nimitetty Karjalassa myös luvoittelemiseksi. Äänellä itkemistä ei kansa 
keskuudessa kutsuttu koskaan laulamiseksi. Itkuja nimitettiin Karjalassa myös 
virsiksi, mutta termi itkuvirsi on kansan keskuudessa harvinainen. 528  
Kyselylomakkeissa ja haastatteluissa vastaajat nimittävät tapaa itkuvirsien 
esittämiseksi529, iänelitkemiseksi530 tai äänellä itkemiseksi531.  
 
Äänellä itkeminen näyttää kuuluneen kaikkiin käsiteltyihin kuolemariitteihin, mutta ei 
kuitenkaan samalla paikalla kaikkiin riitin vaiheisiin yhtä olennaisesti.   
                                                 
526 H3. 
527 Ks. Jetsu 2001, 153.  
528 Ks. Ks. Konkka 1985, 10-14. 
529 Ks. mm. H1, H4. 
530 Ks. mm. KL11/SA.MA/2006, KL14/SA/2006.  
531 Ks. mm. KL15/SA/2006. 
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V = Vastaaja  H = Haastattelija 
 
H: Itkuvirsiä oli teillä siellä? 
V: Kyllä vähän kuulin.  
H: Missä tilaisuuksissa niitä on sitten itketty? 
V: Hautajaisissa minä kuulin.532
 
Kuten aiemmin on jo todetaan, olivat vastaajat lapsia tai nuoria, silloin kun he ovat 
osallistuneet kuvattujen rituaalien toteutukseen tai seuraamiseen. Muistot ovat hyvin 
värittyneitä, vahvoja ja liittyvät usein traumaattisiin tapahtumiin, jotka olivat 
mahdollisesti vaikuttaneet vastaajan koko loppuelämään. Haastateltu kuvasi nuorena 
kuolleen isänsä hautajaisia ja poikaansa itkenyttä äitiä, vastaajan mummoa.  
  
V = Vastaaja  H = Haastattelija 
 
H: Ja tää tapahtu Salmissa? 
V: Niin siellä Uuksulla. 
H: Ortodoksisella hautausmaalla? 
V: Niin hautausmaalla, niin. 
H: Ja nämä oli siis isän hautajaiset? 
V: Niin isän hautajaiset ja hänen poika (Paraskevan). Ainut poika. 
-- 
H: Mistä aiheesta tämä siun mummos esitti sen itkuvirren? Oliko siinä tietyt sanat vai 
itkikö se vaan -- 
V: Ol siinä sanatkii , kun se keräsi meijät siihen. Meitä oli neljä (sisarusta) ja sitten se 
itki siinä: “Jäitte orvoiksi“. 
H: Siinä niin kuin haudan luona? 
V: Niin siinä hautoin luona itki. Hauta oli auki. (peittämättä) 
H: Joo joo, et se kuului niin kuin siihen palvelukseen? 
V: Niin. 
H: Et pappi oli vielä paikalla? 
V: Pappi oli paikalla. 
H: Sen muistat että sanat oli, että jäitte orvoiksi, muistat sie muuta sanomaa mitä 
siinä oli? 
V: En muista, kyllä se muutakiin sano, mutta en muista. 
H: Mutta se oli kuitenkin se pääsanoma? 
V: Niin, että jäitte orvoiksi 
                                                 
532 H3. 
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H: Kuuluiko siihen muuta, oliko sillä huivi päässä, kun se esitti itkuvirttä? 
V: Oli musta huivi päässä. Melkein aina oli päässä.533
 
Kertomus on hyvin tyypillinen, sillä äänellä itkeminen on kuulunut eri kulttuureissa 
tilanteisiin, joissa on käsitelty kuolemaa, menetystä tai siirtymää. Rituaaliseen 
itkentään voi kuulua myös erilaisia eleitä, asentoja ja valitushuutoja. Itkuvirsiä on 
tavattu monissa eri kulttuureissa. Edellisen esimerkin vastaaja kertoi mummonsa 
keränneen lapset yhteen, käsiensä suojaan ja esittäneen heille itkuvirren.534  
 
Erityisen pitkään elinvoimaisena äänellä itkeminen eli Itä-Euroopan historiallisesti 
ortodoksisilla alueilla. 535  Senni Timosen väitöskirjan mukaan äänellä itkemistä on 
varhaisemmassa tutkimuksessa pidetty ainoastaan surun ja menetyksen ilmenemänä, 
jota jostain syystä harjoittaa yleensä nainen. Aili Nenola ottaa tutkimuksessaan uuden 
lähestymistavan, jossa äänellä itkeminen nähdään osana naisten omaa kulttuuria. 
Nenolan väitöskirja koskee nimenomaan Inkeriä. Inkerin naiset oli valtakulttuurinsa 
mielletty objekteiksi, mutta oikeastaan he olivat naiskulttuurinsa luojia, toimivia 
subjekteja.536 Tämä ajattelumalli on helppo laajentaa koskemaan rajakarjalaisia naisia 
maailmansotien välisenä aikana. Edellä kuvattu kuolemakulttuuri jakaantuu vahvasti 
kahteen osa-alueeseensa, vaikka molemmat sivuavatkin toisiaan ja limittyvät toisiinsa. 
 
Juha Pentikäinen näkee, että itkuvirren sanoissa on keskeistä vapautuminen. Niissä 
esitetty anteeksipyyntö osoitettiin kodissa eteiselle, rappusille, pihamaalle ja matkan 
varrella pelloille, ilmoille, aitovierille, venevalkamalle. Hyvästely sai siten kosmisen 
mittasuhteet ja ihmisen käsitettiin olleen osa luontoa, jonka yhteyteen hän myös 
elämäntaipaleen päätteeksi palasi.537  
 
Unelma Konkan mukaan itkuja ei ole tavattu luterilaisten [sic!],538  mutta kylläkin 
roomalaiskatolilaisten keskuudessa. Jotkin slaavilaiset kansat kuten ukrainalaiset eivät 
tunne hääitkuja lainkaan. Kirkon roolia itkuvirsiperinteen kehitykseen pidetään 
                                                 
533 H1. 
534 Ks. Nenola 2001, 28-29. 
535 Ks. Nenola 2001, 28-29. 
536 Ks. Timonen 2005, 20. 
537 Ks. Pentikäinen 1990, 28.  
538 Vrt. Nenola 2001, 14-15, 47. Aili Nenolan väitöskirja Inkerin itkuvirret käsittelee nimenomaan Inkerin luterilaisten 
itkuvirsiperinteestä. 
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suurena. Luterilaisen kirkon uskotaan kitkeneen itkuvirsiperinteen ja korvanneen sen 
uskonnollisilla lauluilla. Länsi-Euroopassa sekä kirkko että valtio kielsivät itkujen 
julkisen esittämisen. Venäjän ortodoksisen kirkon suhde pakanalliseen 
kansanrunouteen on ollut monisäikeisempi. Konkan mukaan Bysantin kirkon 
valitusrukoukset on laadittu kreikkalaisen itkuvirsirunouden mukaisesti, vaikka niiden 
tarkoituksena oli alun perin syrjäyttää pakanalliset itkut. Venäjän ortodoksinen kirkko 
on useissa asetuksissaan kieltänyt liikaa itkemästä vainajia ja jopa kieltänyt itkemisen 
kokonaan. Syrjäseuduilla kirkon viralliset määräykset eivät vaikuttaneet niin 
voimakkaasti. Papit eivät olleet innokkaita puuttumaan itkemiseen, 539  tai sitten he 
ymmärsivät paremmin äänellä itkemisen merkityksen. Toisaalta on koettu, että 
itkuvirsien säilyminen itäisessä Euroopassa on johtunut maaseudun hitaammasta ja 
Länsi-Eurooppaan verrattuna erilaisesta modernisaatiosta ja sukuyhteiskunnan 
piirteiden säilyttämisestä. Kuolinitkujen säilymäalueisiin on kuulunut niinkin erilaisia 
maita kuin Venäjä, Unkari, Kreikka, Serbia, Bulgaria ja Romania. Katolisella alueella 
itkuvirsiä on tavattu pitkään mm. Sardiniasta, Korsikalta ja Irlannista.540  
 
Vuorovaikutus ei kuitenkaan ole pelkästään yksisuuntaista, myös itkuvirsien uskotaan 
muuttuneen kristinuskon myötä:  
 
Itkuvirsirunous on kiistämättä kukoistanut niillä itämerensuomalaisilla kansoilla, jotka 
ovat kuuluneet ortodoksisen kirkon piiriin. Kun Euroopassa itkutraditio on parhaiten 
säilynyt bysanttilaisen kirkkokulttuurin piiriin kuuluvilla itäeurooppalaisilla kansoilla, 
on oletettu että itämerensuomalainen itkuvirsirunous olisi saanut vaikutteita 
ortodoksisesta kirkollisesta runoudesta ja messusta.541  
 
Vastaajatkin korostivat nimenomaan naisen roolia itkijänä. Vastauksissa mainitaan 
erikseen, etteivät miehet toimineet itkijöinä. 
 
V = Vastaaja  H = Haastattelija 
 
H: Onko naisilla ollut sitten hautauksessa tai hautauksen jälkeisessä muistelussa, vai 
oliko se vaan pappi joka toimitti ja sitten pidettiin näitä muistelupäiviä?  
                                                 
539 Ks. Konkka 2001, 14. 
540 Ks. Nenola 2001, s. 29. 
541 Konkka 1985, 13. 
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V: Oli kun pidettiin näitä yöistujaisia. Siellä naisilla oli omaroolinsa, ainakin näillä 
itkijänaisilla. Muistan kun minun mummoni, baba, itki miehellensä näitä kuolinitkuja 
yönistujaisissa. Muistan sen ihan hyvin. En oikeastaan muista yönistujaisista muuta 
kuin tuli näitä naapureita ja siellä laulettiin ja ainakin silloin ensimmäisenä iltana, tai 
kun ukki kuoli yöllä, niin seuraavana iltana --- niin silloin ainakin baba itki ja sitten 
seuraavan kerran kun lähdettiin ruumista viemään hautaan ja hän istui kodin portailla ja 
itki läksiäsvirren. Ja sitten hän oli itkenyt vielä haudalla, mutta minua ei otettu sinne 
mukaan. --- Ja sitten vielä kun pidettiin muisteluhetkiä kyllähän se naisilla on ollut 
tärkeä rooli siinä järjestämisessä ja ennen kaikkea, että muistettiin, että niitä pidettin. 
Se oli kyllä naisten vastuulla, niin kuin tänä päivänäkin. ---542
 
Nenola sanoo folkloristien havainnoineen jo 1800-luvulla, että tietyt perinteenlajit 
olivat miesten ja toiset naisten harjoittamia. Tämän seurauksena perinteenlajeja 
alettiin arvottamaan eritavoin. Tuon ajan perinteentutkijat esittivätkin miesten 
runouden olevan sitä, josta kumpuaa koko suomalaisen kansakunnan identiteetti ja 
historia. Naisten itkuvirsirunous kävi lähielämän esimerkistä, kuinka synnyttiin ja 
kuoltiin. Nenolan mukaan poikkeuksellisesti naiselle myönnettiin etuoikeus 
yliluonnolliseen tietoon, silloin kun oli kyse omien lasten hyvästä.543 Miesten perinne 
oli koko kansan perinnettä, kun taas naisten perinne oli kotien ja pienten kylien 
perinnettä. Kulttuuri jakautui kahtia.    
 
Itkuvirsien esittäminen oli vastaajien mukaan sallittua ja hyväksyttyä maailmansotien 
välisenä aikana, kuitenkin siihen liittyi problematiikkaa, jossa kuvastuu 
kansanperinteen ja kirkonperinteen kohtaaminen sekä sen problematiikka.  
 
Ortodoksinen kirkko kielsi liikaa itkemästä vainajia ja äänellä itkemisen kokonaan.544 
Kiellon taustalla on ortodoksinen kuolemakäsitys, jonka mukaan kuolema on 
enemmänkin ilon kuin surun juhla. Kuollut on päässyt uuteen elämään tuonilmaisessa. 
Itkeville naisille itkulla näyttää olleen myös muita merkityksiä kuin surun ilmaisu. 
Konkka näkee naisten ymmärtäneen itkuvirsien funktion surun ilmaisun lisäksi paljon 
suurempana tapahtumana:  
 
                                                 
542 H4.  
543 Ks. Nenola 1996, 211.  
544 Ks. Konkka 1985, 10-14. 
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Itkuvirsi on ainoa keino pitää yhteyttä manalan asukkaiden kanssa. Vainajat kuulevat 
vain itkun, ja siksi itkijä esiintyy ’sielun tuonelaan johdattajana’. Juuri näin vanhat 
naiset käsittivätkin itkuvirren funktion vainajakultissa.545  
 
Itkemisen uskottiin kuuluvan tuonelaan saakka ja itkemisen uskottiin estävän tuonelan 
koirien puremisen. 546  Itkuvirsi on siis ollut vanhastaan monia merkityksiä: surun 
luvallinen ilmaisumuoto ja yhteydenpito tuonilmaiseen.   
 
Äänellä itkeminen koettiin myös eräänlaisena rukoiluna, yhteyden pitämistä vainajiin 
ja heidän avuksi huutamistaan.547 Äänellä itkijät rukoilivat omalla tavallaan ja omaksi 
kokemallaan kielellä. Itkuvirsi on varmasti ollut myös keino saada purkaa 
patoutuneita tunteita ja pohjatonta surua. Se on voinut toimia puhdistuskeinona, 
terapiana, joka on auttanut jaksamaan seuraavaan päivään. Mutta se ei ole ollut, 
uskonnollisesti katsottuna, itkujen tärkein funktio.   
 
Laura Jetsu esittää, ettei yhteydenpito vainajiin ollut yksisuuntaista. Hänen mukaansa 
unilla on karjalaisnaisten elämysmaailmassa tärkeä merkitys. Naiset ajattelivat 
vainajien lähettävän omia viestejään tämänilmaiseen unien kautta. Unien kautta naiset 
saivat tietoa siitä, miten omaiset tuonilmaisessa voivat. Unien tulkitseminen oli Jetsun 
mukaan sosiaalinen tapahtuma. Niitä kerrottiin toisille ja tulkittiin yhdessä, jopa niin 
että ne ovat voineet vaikuttaa yksilön toimintaan tulkinnan kautta. 548  Haastatellut 
rajakarjalaiset eivät kertoneet unien erityisestä merkityksestä heidän elämässään. 
Ajatusmalli lienee siis vanhempaa perua tai tyypillisempi esimerkiksi Aunukselle kuin 
Raja-Karjalalle.  
 
Viestien välittäjinä pidettiin myös perhosia ja lintuja. Siivekkäiden olentojen uskottiin 
kykenevänsä liikkumaan tämän- ja tuonilmaisen välillä. Vainajien on uskottu tulevan 
tämänilmaiseen linnun muodossa tervehtimään sukulaisiaan. Tämän on esitetty olevan 
myös lintujen, ja erityisesti joutsenia koskevan tappamiskiellon taustalla.549  Lintu-
tematiikan keskeisyyden on uskottu kertovan myös karjalaisesta sielu-käsityksestä. 
                                                 
545 Konkka 1985, 92. 
546 Ks. Koljonen 1935, 52. 
547 Makkonen kuvaa hautajaiskulkueen mielialan olleen rukouksellinen ja siihen saattoi kuulua myös itkuvirsiä. Ks. 
Makkonen 1989, 166.  
548 Ks. Jetsu 2003, 9. 
549 Ks. Jetsu 2003, 9. 
 132
Karjalaisessa sielukäsityksessä on nähty esiintyvän käsityksiä niin sanotusta 
ruumissielukäsityksestä, jolla tarkoitetaan ruumiin ja sielun kiinteää 
yhteenkuuluvuutta. Käsityksen todistuksena on pidetty muun muassa vainajille 
järjestettäviä juhlia: muistinsuavatat, raudintsat ja kuusnedälizet.  Karjalaisten 
hautamuistomerkkien on myös esitetty olevan muistutus tämän uskomuksen 
elämisestä. Grobun funktio on ollut nimenomaan toimia vainajan talona. Lintuaiheen 
käytön itkuissa ja lintujen merkityksen korostamisen on uskottu johtuvan karjalaisesta 
sielukäsityksestä, jossa ajatellaan, että sielu voi irrota ruumiista ja esiintyä eri 
muodoissa kuten lintuna, yölepakkona, sinisenä liekkinä. Karjalaisessa uskossa sielun 
ja ruumiin suhde on käsitetty varsin dualistisesti, se voi olla sekä ruumis-, että 
irtonaissielu-suhde. 550     
 
Lintumytologia ei nouse esille Raja-Karjalan osalta vastauksista. Sen sijaan 
lumivaaralainen vastaa muistaa lintumytologialla olleen merkitystä alueen 
kuolemariiteissä. 551  Raja-Karjalan alueen vastaajat kertovat kuitenkin välillisesti 
lintujen merkityksestä. Kalmoilla pomiloinnin yhteydessä ylimääräiseksi jäänyt ruoka 
jäi kerjäläisten ja lintujen syötäväksi.552     
 
Äänellä itkeminen ja pappien asenne kansantapoja kohtaan on vaikuttanut kylän 
sosiaaliseen elämään. Praasniekat, joiden yhteydessä myös pomiloitiin kalmoilla, 
saivat pappien mielestä kyseenalaisia piirteitä ja Impilahden Ruokojärvellä ne lopulta 
kiellettiin kokonaan: 
 
Kun raja meni kiinni ja sukulaisia jäi eripuolelle, niin iänellä on pidetty yhteyttä. 
Ruokojärvellä pidettiin kahdet praasniekat vuodessa, laskiaissunnuntaina ja syyskuun 8 
päivä. Siellä ei ollut enää äänellä itkijöitä, aikasemmin oli ollut. Kun oli tulossa juhlat 
tuotiin sukulaistyttöjä viikko kautta ennen auttamaan taloustöissä praasniekka aikana. 
Oli päivä- ja yötanssit, joissa nuoret tapasivat toisiaan. Yhteen aikaan praasniekat 
kiellettiin, kun miesten tekemää kiljua oli juotu niin paljon, että se aiheutti häiriötä. 
Praasniekan jälkeen oli seuraavana päivä riäppiäiset.553   
 
                                                 
550 Ks. Koljonen 1935, 51-55. 
551 Vastaajan mukaan Jaakkimassa/Lumivaarassa uskottiin, että linnut kävivät tervehtimässä vainajaa. Tuonpuoleisen ja 
tämänpuoleisen välissä oli vain verhot. Uskottiin, että vainaja näkee ja elää lintujen kanssa. Ks. KL7/LU/2003.  
552 Ks. H4, H1, H3. 
553 KL8/IM/2003. 
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Pääsääntöisesti vastaajat kokivat, että papit suhtautuivat äänellä itkemisperinteeseen 
suopeasti ja ymmärtäväisesti. 
 
Yleensä itkuvirsien esittäjiä arvostettiin. Papit suhtautuivat hyvin, olivathan itsekin 
karjalaisia.554
 
Käsitykseni mukaan ort. kirkko suhtautui myönteisesti.555
 
Outokummun tiistaiseuran tapaamisessa vuonna 2003 Salmin Uuksusta kotoisin oleva 
nainen muisteli äitinsä sanoja kun tämä itki äänellä hautausmaalla tai tyttärelleen 
hääpäivänä. Lopulta haastateltu intoutui itsekin kokeilemaan äänellä itkemistä. 
 
  V = Vastaaja H = Haastattelija 
 
H: Mites tuota Mirkku muistat sie, tai muistaako muut, ajateltiinko, että se kalmoilla 
pomilointi ja sitten itkuvirret kuului kristilliseen hautaukseen ja vainajienmuiste-
luperinteeseen? Niin kuin meillä on nyt kirkossa vainajienmuistelupäiviä? 
V: Minä en sitä muista. Kyllä se hauvallakin sitä se mamma, minun oma äiti, minä 
muistan vaan kun mamma itki, tais itkee, mutta en tiiä mitä. Niistä ei oikein sanoista 
saa selvää, kun se itkemällä lauletaan, mutta jossakin siellä oli joitakin (kohtia joista 
saa selvää). Ja sitten minä kerran kuulin kun hää itki, niin hää itki niinku lapsista 
jokaisesta. Oisko kun meillä Lauti (haastatellun vanhempi sisar) ollu naimisiin 
menemässä tai tämmöstä. – 
Ja tietysti meijän oli itkettävä myös siinä. Nimittäin kun sitä itketään niin sitä ei niin 
selvästi saa. Aina minä jälkeinpäin ajattelin miksi sitä en tarkemmin kuunnellu 
minkalainen se on, mutta minä en muista niitä sanoja, mitä se hauvallakin itki. - - 
Tehtiin ristinmerkkiä ja syötiin. Vainajaa muistellaan ja sitten tuota siinäkin, no siinä 
paremmin niitä sanoja sieltä täältä, mutta koskaan en saanu kunnolla, mutta sitten kun 
se vissiin meijän, oliko se Lautin vihkiminen, vai mikä se oli se avioliittoon meno - - 




Kitilän seurakunnan alueella itkuvirret esitettiin, ainakin osittain karjalan kielellä, 
vaikka seurakunta oli pääsääntöisesti jo suomenkielinen: 
  
                                                 
554 KL12/SA/2003.  
555 KL26/IM/2003.  
556 H5. 
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Hautajaisissa esittivät yhdet vanhat mummot äänellä itkemistä. Itkeminen tapahtui 
karjalan kielellä. Ne samat vanhat mummot esittivät aina. Miesten en kuullut koskaan 
esittävän. Itkijänaisilla ei ollu sen kummempaa mainetta, ne olivat vaan ne samat yhet 
mummot. Papit eivät paheksuneet itkijöitä. Papit olivat yksinvaltiaita meidän 
uskonnossa. Jos kodista puuttui ikoninurkka ne paheksuivat…557  
 
 
Itkuvirret ovat olleet Impilahdella jo harvinaisempia 1900-luvun alussa, mutta 
Karjalan itäisissä osissa, Aunuksen puolella niitä on harrastettu enemmän. Eräs 
kirjeitse kyselyyn vastannut Impilahden luterilaiseen seurakuntaan kuulunut nainen 
muistaa Itä-Karjalasta tulleen naisen itkeneen äänellä poikansa kuoltua pakomatkan 
päätteeksi. 
 
Silloisen itärajan takaa, sen läheltä, Tulemanjärveltä, oli päässyt pakoon silloin 
kolmihenkinen perhe, johon kuului leskiäiti ja kaksi poikaa. Toinen oli terve, mutta 
toisella oli toisessa polvessaan pitkälle kehittynyt tuberkuloosi. Sairas poika kuolikin 
pian meillä kansanopistolla. Kun vainaja makasi arkussaan, arkun kansi auki, meitä oli 
pieni joukko siinä arkun ympärillä muutaman muun joukossa. Siinä tuo nuori vainaja 
makasi, enkä tuntenut mitään kammoa, olihan hän samannäköinen kuin eläessäänkin. 
Vainajan äiti, tuo leski seisoi arkun jalkopään kohdalla ja katseli mietteisiinsä 
vaipuneena poikarukkaansa. Äkkiä hän nosti silmilleen päässään olleen huivin 
nurkkauksen eli kulman, ja aloitti itkuvirren. Minä kolmivuotias kuuntelin tarkkaan 
tuon leskiäidin itkua jonka sanat tulivat vaistomaisesti, siinä itkiessä improvisoiden. 
Heti valtasi hartaus kaikki läsnäolijat, ja miehet ottivat kunnioituksesta lakin pois 
päästään.558    
 
On kuitenkin huomattava, että useissa kyselyvastauksissa mainitaan, ettei 
itkuvirsiä enää harjoitettu alueella. Voitaneen siis todeta, että itkuvirsiperinne ei 
elänyt enää kovinkaan elinvoimaisena Raja-Karjalan alueella 





                                                 
557 KL9/IM/2003. 
558 KL8/IM/2003. 
559 ”Ei Kitelässä, koska ei ollut taitajia” KL11/IM/2003. ”1900-luvun alkupuolella varmaankin” KL13/-/2003. ”Ei 




Tämän tutkimuksen lähtökohtana ovat rajakarjalaisten kirjoittamat ja kertomat tarinat 
maailmansotien välisenä aikana toteutetuista kuolemariiteistä. Vastaajien moniääniset 
tarinat kertovat kuolemaan liittyneistä uskonnollisista tavoista, joita ei voi suoraan ja 
yksiselitteisesti niputtaa kuuluneen minkään yksittäisen uskonopin alle.  Toteuttajat 
ovat olleet pääsääntöisesti ortodokseja, mutta toteutetut tavat eivät olleet 
kokonaisuudessaan peräisin ortodoksiselta kirkolta. 
 
Kuolemariiteiksi Raja-Karjalassa voidaan katsoa kuuluneen useamman 
riittikokonaisuuden: kuolettamisen, yöistujaiset, hautaamisen, kalmoilla pomiloinnin 
ja kaikkiin näihin liittyneen äänellä itkemisen. Kaikki kuolemaan liittyvät riitit 
sisältävät osa-alueita sekä kansan- että kirkonperinteestä.  
 
Karjalaisten naisten aktiivisuutta on pidetty muun muassa kirkon käytäntöjen 
puuttumisen syynä560. Nähdäkseni kyse ei ole niinkään konkreettisesti asiantilasta, 
vaan enemmänkin katsontatavasta ja siitä, mihin paikkaan haluamme karjalaiset naiset 
kuolemariittien toteuttajina sijoittaa. Tulkitsemmeko, että he ovat olleet 
sijaistoimijoita ja toimittaneet rituaaleja vain siksi ja sen aikaa kun virallinen papisto 
puuttuu, vai tulkitsemmeko, että karjalaisessa kulttuurissa on ikään kuin sisään 
rakennettuna naisten oma kulttuuri, oma maailmansa, jossa naiset ovat toimineet 
rituaalijohtajina. Tämä ei välttämättä kerro naisten asemasta ja paikasta muussa 
yhteiskunnassa. Kyselylomakkeiden ja haastattelujen perusteellakin on selvää, että 
vastanneet rajakarjalaiset sijoittavat naiset ainakin kahtaalle: toisaalta naisen 
luonnolliseksi nähty paikka on alttarin ulkopuolella, sivusta seuraajana, mutta oman 
uskonnollisen elämänsä aktiivina. Toisaalta hänet nähdään kansan harjoittamien 
kuolemariittien aktiivitoteuttajana, monien asioiden tuntijana ja tietäjänä, jopa 
maallikkopappina. Karjalainen nainen on soljunut helposti tähän uskonnollisen 
vastaajan rooliin ja onkin oletettavaa, että naisen asema Karjalassa on uskonnollisena 
toimijana ollut vahva jo pitkään ennen kristinuskoa. 
 
                                                 
560 Ks. mm. Pentikäinen 1990, 34.  
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Tutkimusaineiston pohjalta tulkitsen, että karjalaiset kuolemariitit ovat olleet naisten 
omaa kuolemakulttuuria, jonka sivuroolissa miehet toimivat. Kirkko luo tilanteeseen 
mielenkiintoisen jännitteen. Kirkon toiminnassa miehet ovat keskiössä ja naiset 
toimivat sivuroolissa. Kuitenkin kuolemariiteissä on kyse uskonnollisten toimintojen 
suorittamisesta. Kirkon kanonit, jumalanpalveluskirjat ja dogmit ovat olleet olemassa, 
todennäköisesti tiedossa ja käytössä papeilla, mutta suhteessa karjalaisiin naisiin 
kylissä, ne ovat olleet vain taustalla. Niiden olemassaolo tai käytettävyys ei 
todennäköisesti ole vaikuttanut kansan toimittamien kuolemariittien toteuttamiseen 
juuri millään tavalla.  
 
Katson, että karjalaiset naiset toteuttivat kuolemaan liittyneitä riittejä – ja uskoa 
ylipäänsä omaksi ja oikeaksi katsomallaan tavalla. He olivat ortodokseja ja uskoivat 
toimivansa, kuten ortodoksien kuuluukin. Tämä nousee esiin myös 
kyselyvastauksissa. Siitä huolimatta vastaajien mukaan he tiedostivat itse ainakin 
osittain, etteivät kaikki rituaalien osat ole peräisin kirkolta. He loivat uuden 
sovelluksen uskonnostaan, jolloin he saattoivat säilyttää oman paikkansa uudesta 





















Kuva 1:  Tuvan pohjapiirros Impilahden Satisessa. Talo jatkuu oikean seinustan 
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Liite 1: Vuoden 2003 syntymä- ja kuolemariittikyselomake 
 
 
Syntymä Raja-Karjalan ortodoksien elämässä ennen vuotta 1945 
 
Teen taustatutkimusta Raja-Karjalassa toteutetuista syntymään liittyneistä käytännöistä. Mikäli 
Teillä on muistikuvia tai omakohtaisia kokemuksia syntymään liittyvistä käytännöistä pyydän 
vastaamaan alla oleviin kysymyksiin. Kaikkiin kysymyksiin ei tarvitse vastata, jokainen muistikuva 
on hyvin arvokas!  
Tutkimustuloksia tullaan mahdollisesti käyttämään aineistona pro gradu –tutkielmassa ja siihen 









Suuret kiitokset vaivannäöstänne! 
 
 
Lomakkeen täyttäjän yhteystiedot: 
 
 
Vastaajan yhteystiedot (mahdollisia lisätietoja varten):   mies nainen 
 
 
Mikäli vastaaja ei halua henkilöllisyytensä tulevan esiin tutkimuksessani, pyydän 
ilmoittamaan siitä kyselyn yhteydessä. 
 
 
1. Mistä olette kotoisin (kunta)?  Mihin seurakuntaan kuuluitte ennen vuotta 1945? Muistatteko 
kuka toimi seurakunnan kirkkoherrana/pappina? 
 
 
2. Liittyikö Raja-Karjalassa syntymään erityisiä pyhiä toimenpiteitä, miten syntymään 










3. Kuka toimi kätilönä ja miksi häntä kutsuttiin? Oliko kätilöllä erityinen maine ja tekikö hän 






4. Toteutettiinko kasteen lisäksi muita lasta siunaavia toimenpiteitä, esimerkiksi juuri syntymän 







5. Muistatteko kuuluiko karjalaisten elämään naisen kirkottaminen lapsen syntymän jälkeen? Jos 








6. Millä tavalla syntynyttä lasta juhlittiin Karjalassa? Vietettiinkö varpajaisia tai rotinoita? Jos 















8. Sana on vapaa, muuta mieleenne tulevaa aiheesta ja tarvittavia lisätietoja. 
 
Suuret kiitokset avustanne! 






Kuolemariitit Raja-Karjalan ortodoksien elämässä ennen vuotta 1945 
 
Teen taustatutkimusta karjalaisista kuolemariiteistä ja niiden suhteesta ortodoksiseen kirkkoon 
liittyen opintoihini Joensuun yliopiston ortodoksisen teologian laitokselle. Mikäli Teillä on 
omakohtaisia kokemuksia karjalaisista kuolemariiteistä, pyydän, että vastaisitte alla oleviin 
kysymyksiin. Kaikkiin kysymyksiin ei tarvitse vastata, jokainen muistikuva on hyvin arvokas. 










Suuret kiitokset vaivannäöstänne! 
 
 
Lomakkeen täyttäjän yhteystiedot: 
 
 
Vastaajan yhteystiedot (mahdollisia lisätietoja varten): 
 
 
Mikäli vastaaja ei halua henkilöllisyytensä tulevan esiin tutkimuksessani, pyydän 
ilmoittamaan siitä kyselyn yhteydessä. 
 
 
1. Mistä olette kotoisin? (kunta) Ja mihin seurakuntaa kuuluitte ennen vuotta 1945? 












4. Minkälainen rooli naisilla oli kuolemaan liittyvissä käytänteissä?  
 
 













8. Muistatteko hautajaisiin kuuluneen äänellä itkemisen? Jos kyllä, niin kuka itki äänellä ja 












11. Oliko itkuvirren esittäjille erityinen maine, jos niin millainen? Miten (ort.) kirkon palvelijat 








13. Kuuluiko kotikylässänne vainajien muistamiseen kalmoilla pominointi? Jos, niin mitä 




14. Kävivätkö papit toimittamassa muistopalveluksia vainajille? Osallistuivatko papit kalmoilla 




15. Sana on vapaa, muuta mieleenne tulevaa aiheesta ja tarvittavia lisätietoja  
 
 
Suuret kiitokset avustanne! 










Teen väitöskirjaa Raja-Karjalan ortodoksien toteuttamista kuolemanriiteistä ensimmäisen ja toisen 
maailmansodan välisenä aikana. Mikäli olet kotoisin luovutetun Raja-Karjalan alueelta ja muistat 
kuolemaan liittyviä perinteitä, kohteliaimmin pyydän vastaamaan oheisiin kysymyksiin. Kaikkiin 
kysymyksiin ei tarvitse vastata, jokainen vastaus auttaa tutkimuksen etenemisessä. Vastaamalla 
kyselyyn, annat oikeuden käyttää vastauksia väitöskirjassa sekä siihen liittyvissä julkaisuissa, mm. 
artikkeleissa. Keruun tulokset talletetaan tarkoitukseen sopivaan arkistoon.   
 





tai sähköpostitse liitetiedostona tiina.juurela@joensuu.fi  
 
Lämmin kiitos – passibot ylen äijyt – osallistumisestasi keruuseen ja samalla kansanperinteen 
tallentamiseen!  
 
1. Nimi ja yhteystiedot  













4. Lapsuuskodin uskontokunta 
 
 
5. Lapsuuskodin ja kylän kieli: karjala/suomi/venäjä/joku muu? 
 
 



















































13. Toimittiko pappi säännöllisesti (esimerkiksi kerran viikossa, kerran kuussa tai kerran 












14. Toimitettiinko kotikylässäsi palveluksia kirkossa/tsasounassa/hautausmaalla/kotona 






















17. Entä, kuinka kuvailisit kyläsi karjalaisten naisten suhtautumista kirkon elämään, 












Liite 3: Tiedote kuolemariittikyselystä 
 
Tiedote 6.10.2006    Vapaa julkaistavaksi 
 
 
Rajakarjalaisten kuolemariittien muistajia kaivataan 
 
Raja-Karjalan kuuden pitäjä: Impilahden, Korpiselän, Salmin, Soanlahden, Suojärven ja Suistamon, 
alueella käytössä olleiden kuolemariittien muistajia kaivataan. Kyseisestä aiheesta toteutetaan 
lomakekysely, johon voi vastata joulukuun loppuun saakka. Kysely toteutetaan väitöstutkimusta 
varten ja sen tarkoituksena on kartoittaa Raja-Karjalan kuolemariittejä, niiden sisältöä sekä riittien 
toimijoita maailmansotien välisenä aikana. Kyselylomakkeita voi tulostaa internetistä osoitteesta: 
www.karjalankalmot.net.  
 
Raja-Karjalan kuolemariittejä käsittelevä tutkimus toteutetaan Joensuun yliopiston teologiseen 
tiedekuntaan ja se on osa ortodoksisen käytännöllisen teologian osa-aluetta.  
 
Lisätietoja: 
 
www.karjalankalmot.net
Tiina Juurela, tiina.juurela@joensuu.fi
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
